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للوجودية دلالة مزدوجة : دلالة باعتبارها تياراً فقا نمت فى داخله مذاهب متعددة؛ 
ودلالة: بر ضفها ظاهرة اجتماعية موسومة بكلمة «وجودية» تلك الكلمة التي انتشرت انتشار 
البدعة غير المألوفة في الأعوام الأخيرة . وهاتان الدلالتان أمران متمايزان وإن ربطت بينهما 
روابط عديدة. والكتاب الحالي لا يتصدى لغير الجانب المذهبي من الوجودية: إذ يتعين - 
وفقاً لما استقر عليه عزمنا ‏ أن نكشف عن أقرب المنابع المباشرة للوجودية» وأن نصف أشد 
الأشكال تمييزا لها. وبالتالي فإن خطتنا تاريخية. بيد أنها ليست مقصورة على هذه الناحية 
التاريخية فحسبء إذ يبدو لنا محالاً أن نتجرد من كل حكم تقويمي يمس طرائق للتفكير تضع 
موضع التساؤل أشد مشكلات الفلسفة خطورة» وتقدم لنا تصوراً عن الإنسان يبدو قابلا 
للاعتراض من وجهات نظر شتى . 

غير أننا نريد مع ذلك أن نحدد صورة الموقف النقدي الذي كان لا بد لنا أن نتخذه. 
وحدوده. فنحن لم نختر مذهبا نعارض به الفلسفات الوجودية التي تعرضنا لدراستها. وليس 
من شك أنه حتى مع النقد على النحو نفسه الذي انتهجناه ‏ يمكن دائما معرفة المذهب الذي 
يتضمنه هذا النقد. غير أننا لم نرد أن نناقش القضايا الأساسية عند «هيدجر» و«سارتر» 
و«يسيرز» على أساس هذا التصور المذهبي» مهما بدا له فى نظرنا من مبررات؛ ذلك أن 
اللوم الذي رأينا أن من واجبنا توجيهه إلى هؤلاء الكتاب عَشَرَاك المرات وأعني به الخطأ فيما 
يسمى تطعمعاء ملنورممع1 (أو الخطأ في فهم معنى السؤال وخطورته) ‏ هذا اللوم يبدو في 
نظرنا صحيحا عام الانطباق بحيث لا نرضى أن نعرض له أنفسنا بتلك البراءة والسذاجة! 
وغرضنا الذي وضعناه نصب أعيننا دائماً - وإن يكن يسمح مع ذلك ببعض الاستثناءات - هو 
أن نحكم على هذه المذاهب من الداخل, أعنى من حيث مبادثها الخاصة ‏ من جهة ‏ لكي 
نقدر درجة اتساقها الداخلي ؛ ومن حيث الحجج التي تبرر المبادىء نفسها أو المسلمات التي 


تستند إليها أو تتضمنها - من جهة أخرى. وعلى ذلك فإن النقد إذا فهم على هذا النحو لا 
يكون على كل حال سوى شكل من أشكال الحوار الذي يديره الكاتب بينه وبين نفسه. 
وحينئذ يصبح كل اتهام للكاتب باتخاذ موقف مسبق (قبلي 16م ه) أو متحيز اتهاماً لا قيمة 
له. ومهما يكن من أمرء فإن حرصنا على الفهم من الوضوح بحيث يمكن أن يعادل في سياق 
المناقشة ما يستفاد من رأي مسبق . ويلطف من تأثيره. 

على أن حرصنا على الموضوعية قد أدى بنا إلى أن نفصل تمام الفصل بين عرض 
المذاهب وبين الملاحظات النقدية التي رأينا من المناسب إلحاقها بها. فمن الخطر دائماً 
بالنسبة إلى وضوح أي عرض مذهبي وبالنسبة إلى فهم أجزائه فهماً دقيقاً. أن تقاطعه لحظة بعد 
أخرى بما نسوقه من اعتراضات . وهذا الخطر يصبح شديداً على وجه الخصوص إذا كان الأمر 
يتعلق بالآراء الوجودية. تلك الآراء التي لا شك في أنها ليست غامضة في جملتها على الأقل» 
ولكنها صعبة بلا ريب نظراً إلى جدة مصطلحهاء وفي نفس الوقت نظراً إلى طريقتها في التفكير 
التي يقطع الصلات بينه وبين الصور للتفلسف قطعاً عنيفاً. ولهذا السبب آثرنا أن نسلك في 
عرضنا لها مسلكا موضوعيا ما وسعنا ذلك. متتبعين عن كثب مؤلفات المفكرين الوجوديين دون 
أن نخلط بها أحكامنا الخاصة التي جعلناها في حواشي أواخر الصفحات . 

تند فنا 

ومع ذلك فثمة سؤال مبدئي يعرض نفسه. ألا وهو تعريف ما يفهم من كلمة 
اوجودية» ذلك أن هذا التعريف لا يأتي من تلقاء نفسه. فالأمر لا يقف عند وجود صور 
عديدة للوجودية تبدو لأول وهلة شارف نوي بل إن فكرة الوجودية نفسها تتخذ دلاللات 


شتى يختلط فيها الجوهري والعرضي بحيث يبدو ألا سبيل إلى التمييز بينهما. ومع ذلك 
يتحتم علينا أن نحاول إزالة هذا الخلط والكشف عما يعطى الوجودية معناها الدقيق ووحدتها. 


وقد يلوح أن أبسط الطرق في هذا الباب أن نسائل المفكرين الذين أجمعت الآراء على 
اعتبارهم «وجوديين»؛ لكن هذا البحث لا يلبث أن يجىء بشيء من خيبة الأمل . إذ يجوز 
للإنسان في الواقع أن يظن أن فكرة «فلسفة الوجود» ينبغي أن تفرض نفسها على الجميع 
بمعنى واحد ويمقدار واحد. لكن ثمة في هذا الباب اختلافات جوهرية تفصل بين كبار 
الوجوديين فتجعلهم ثلاث طوائف متمايزة: فالبعض - مثل «يسبرز». ووفقاً للتصور 
الكيركجوردي ‏ يذهبون إلى أن النظر في الوجود يقتضي إنكارا للفلسفة باعتبارها مذهياً. 
وخصوصاً أن «فلسفة الوجود» لا تعنى سوى «تحليل الوجود» من حيث أخص ما فيه من فردية 
وعينية» وأما كل ما يبقى بعد ذلك والتأمل الميتافيزيقي بوجه خاص - فإنه لا يعدو أن يكون 
«شفرة» 001155 قيمتها الوجودية ليست لها بالمعنى التو قوطي الذي تتخذه _ سوى علاقة 
رمزية أو علاقة إشارة . ْ 


والبعض الآخر ‏ مثل «هيدجر» ‏ يصرون على القولبأن الوجودية يجب أن تقتصر على 
التحليل الوجودي الذي يردها إليه «يسبرز». ويؤكدون خطتهم في أن يقيموا على أساس هذا 
التحليل فلسفة وجود عنئغ”! عل عتطمهدمائط28 أي علم وجود (ءتعم1ه:02) . لكن هذه 
الأنطولوجيا لن تكون ‏ في نظر يسبرز وبرديائف ‏ غير فلسفة «عن» الوجودء شبيهة بالنظريات 
المجردة التي يقدم لنا منها تاريخ المذاهب نماذج خادعة لا طائل وراءها. وهكذا نفهم لماذا 
يرفض «هيدجر» أن يُعْتبر من هذا الوجه في عداد الوجوديين. وإذا قارئا بينه وبين يسبرز كان 
أحرى بنا أن نعده مُعَادَيا للوجودية 0000 وأما «سارتر)» فهو من ناحية يقترب 
من «هيدجراء من حيث طموحه إلى إنشاء وأنطولوجيا ظواهرية) عتهماه:م0 
عناواع10م0صة مره معط . وأما وجبرييل مارسل» فيبدو متردداً بين الاتجاه الذي يترسمه «يسبرز»» 
وبين التوجه المذهبي الذي يتطلع إليه «هيدجر»؛ إذ يبدو في الواقع أنه في تمسكه حتى الآن 
بالتحليل الوجودي. يوافق على إمكان إقامة فلسفة عينية لا تكون «أنطولوجيا» بالمعنى 
الدقيق, وإنما تكون صياغة مذهبية لمطالب الإنسان الجوهرية ابتداء من حاجته إلى المطلق, 
تلك الحاجة التي تعد أدوم سماته وأعمقها. 


وينبغى أخيراً أن نؤلف فئة ثالثة من مذاهب المفكرين الذين يسموت وحوديين أيضاء 'من 
أمثال دكامي» 5ناصية© و «باتاي» ان ولكنهم من جهة يرفضون في إصرار هذه التسمية» 
وهم من جهة أخرى لا يشتركون في شيء في الواقع مع الفلاسفة السابقين ‏ باستئناء جبرييل 
مارسل ‏ إلا في اعتقادهم أن الوجود والعالم عبث سخيف في جوهره. على أنه إذا بدا أن 
تأكيدهم هذا العبث هو الذي يحدد الوجودية بأعم صورة ممكنة لهاء فإن ما جرى عليه 
الجمهور من اعتبارهم في عداد الوجوديين ‏ رغماً عنهم ‏ لا يخلو من مبرر<'». ويبقى بعد 
ذلك أنهم يرفضون هذه النظرة» وتلك. وينبذون «فلسفة الوجود» ‏ كما يصورها يسبرز- وهي 
الفلسفة التى لا يرون فيها سوى تركيب مجرد كغيره من التركيبات». وكذلك «الأنطولوجيا 
الوجودية» التي عند كل من «هيدجره و «سارتر». والتي رأيا أنها صائرة - رغم كل المظاهر- 
إلى تقوية روح التفاؤل - وتأسيس مذهب عقلي لا يريدانه مهما كلفهما ذلك من ثمن . 

هل وصلنا إذن إلى طريق مسدود؟ وهل ينبغي علينا أن نضرب صفحاً عن أن نعطي 
الإسطودية تعريفا بطق على كل المؤلقات: الي مرا عافه تييع هذا !الات ويم اننا ب 





418 : وهو في الحقيقة تبرير إجمالي . إذ أن العبث» كما يلاحظ ل. توارنز 5م:1000 ..1 بحق (راجع مقاله‎ )١( 
- إذا لم نتحدث هنا إلا عن كامي‎ - )١848417 ونوصةع أروطلة'ل ععندمههمم الالتقاء بألبير كامي ؛ لاسيكسين‎ 
العبث عند كامي لا يتفق في شيء مع العبث عند «سارتر». فعند هذا الأخير أن الوجود 6:6 عبث في‎ 
جوهره (ولا نتعرض الآن لمعرفة ما إذا كان لهذا الكلام معنى)» بينما العبث عند كامي كما يحدده في‎ 
وأسطورة سيزيف» عطمبروز5 ع0 عطالا80 ع1 ينتج عن الصراع بين الإنسان والعالم» وعن المطالب العقلية‎ 
للإنسان في صدامه المستمر (خاصة بالموت) مع معقولية العالم. وعلى هذاء فإن لفكرة العبث هنا طابعا‎ 
. أخلاقياًء بينما نجد لها عند سارتر معنى أنطولوجيا‎ 


/ا 


نجد جواباً لدى الوجوديين أنفسهم, فلنلتمسه إذن لدى النقاد والمؤرخين. 


ونحن نقرر هنا أن الوجودية - في نظر البعض - ما هي إلا التصميم المشترك على اتخاذ 
نقطة البداية من تحليل التجربة العينية المعاشة 2 والهجوم «مباشرة») ‏ إن صح هذا التعبير - 
على الإنسان بدلا من مجرد اتخاذه نقطة للوصول. وعدم اللحاق به إلا بعد بحث يبدأ من 


طريق مجرهد. .. يبدأ بالله والوجود والعالم والمجتمع وقوانين ع الطبيعة والحياة9 , وعلند 
البتعض الآخر ت: 00 من حيث جوهرها في تأكيد أن الوجود عبارة عن «(وضع 
خالص» 6تنا 2051605», أي أنه ليس عبارة عن كمال للماهية» وبعبارة أخرى أن الوجود سابق 


على الماهية9؟». وهاتان النقطتان يجب فحصهما فحصاً دقيقاً. 


فهل يمكن لهذا التصميم على البدء من الإنسان مباشرة أن يكفي لتمييز الوجودية؟ يبدو 
لنا واضحاً أن هذه الصيغة عامة أكثر مما ينبغي » وأنها تميل إلى توسيع مجال الفلسفة الوجودية 
تومليقا يتجاوز الحد. وهذا هو الذي حدا بعدد من النقاد إلى أن يلحقوا بهذا النوع من 
الفلسفة مفكرين., ليسوا ف في الواقع غرباء عنها فحسب. بل هم يعارضونها أيضاً في كثير من 
النقاط . ويحضرنا هنا على وجه الخصوص القديس أغسطين وبسكال. على أن أفلاطون قد 
عد هو أيضاً في بعض الأحيان أهلاً لهذا الشرف. ومن الحق أن «كيركجورد» كان قد فتح هذا 
الطريق حين جعل من سقراط ‏ وهو نمط الفيلسوف النظري المجرد عند نيتشه ‏ المفكر 
الوجودي بلا منازع في اليونان القديمة. غير أن «أفلاطون» لا «وسقراط». وشعار أستاذه 


(١‏ راجع ج. بوفريه اعمكناوهءع8 .ل .عصؤتلةأ)معاونيك'! عل وممهرم ى رعن الوجودية» في مجلة 5عنوهن1اوه00, عدد 
مارس سنة .١9404‏ ص 2.147 وب . ديكوك 5ومءء2 .ظلعمارة؟ .1.2 عل عمرواغطاك"] «إلحاد جان بول 
سارتر» في مجلة عنطمه5ه1ئ20 عل عنامع8 سنة 1915 ص 9 - 49 . 

زضة راجع مقال سيمون دي بوفوارءةهلناهء8 26 عوومز5 عن «الأدب والمتافيزيقا» في مجلة «العصور 
الحديثة» عدد أول أبريل سنة ١445‏ - ص ١-١54‏ ص 1-15١‏ . فهناك طريقتان لإدراك الحقيقة 
الميتافيزيقية وشرحها. إذ نستطيع أولا اتوضيح. معناها بلغة مجردة» وهنا تتخذ النظرية صورة موضوعية 
لازمانية. والمذهب يستبعد الافتراض القائل بأن صورة أخرى يمكن أن تكون حقيقية ايها كما يهمل 
الصبغة الذاتية والتاريخية. والحقيقة تتطابق - كما هو مفروض - مع التعبير الذي تتخذه. «ولكننا نستطر 
أن ندخل في المذهب الجانب الدرامي المحسوس الفريد. من جوانب التجربة» ونستطيع أن نقدم تبعا 
لذلك نوعاً من «الحقيقة الزمانية» التي ليست هي الحقيقة في ذاتها المجردة. وإنما «حقيقتي» أنا كما 
عشتها. وهذا هو الطريق الوجودي. الذي يفسر لنا لماذا اختارت الوجودية في كثير من الأحيان أن تعبر 
عن نفسها في أدب قوامه التوهم في القصة والرواية والمسرحية (جبرييل مارسل. سارتر. كامي) والمراد 
هنا هو الإإمساك بمعنى الوجود في قلب الوجود. أي في ذات الفعل الذي به يتحقق الوجود». 

3ع راجع كتاب ر. تروافونتين دعصنةاهم0وزم5 .2 : «اختيار ج . ب . سارتر ع8.536-.ل عل لازو © عا طبعة أوبييه 
سنة 65غ95١.‏ ص 56” والصفحات التالية؛ ر. كامبل العاممكت .8 : وج.ب سارتر أو أدب فلسفي» طبعة 
ب. اردان سنة ١948465‏ ص 717-7١7‏ - وميرلو ‏ بونتى 97)ه8هو8-دنةء20,1: «ظاهرية الادراك الحسى -6مم 
منامععء 2 13 عل عنووامم6مرمم ص ١١-9‏ من المقّدمة وص 45: والصفحات التالية ‏ وب. فولكييه 
6نناواناه.2 «الوجودية» المطابع الجامعية ١9155‏ . ض 7 وما يليها. 
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«واعرف نفسك بنفسك» يتسع لديه حتى يصبح دعوة إلى معرفة العالم. وبعبارة أدق عالم 
المثل. وهو العالم الواقعي الحقيقي» العالم الذي لا يجد الإنسان في نفسه منه غير الظل أو 
الانعكاس . ولهذا فإن «يسبرز» لا يقررأي من يريد أن يتعرف في المحاورات الأفلاطونية على 
الصورة الأولى أو حتى على مجرد محاولة أولية للمنهج الوجودي. لأنها توجه الفكر نحو عالم 
خارج عن الوجود, ولا تبعث «اتصالا وجودياً» عع ناصع ود مملغوء تمناسصتده© أصيلاء لكونها 
مجرد تبادل لأفكار أو لآراء مجردة., لا لتجارب معاشة . 

أما فيما يتعلق بالقديس أغسطين وبسكالء فيبدو أن الجانب العاطفي عناوة)6ط)2] ع.آ 
«فى الاعترافات» و «الخواطر» دون ما سواه هو الذي أدى إلى إدراجهما ضمن رواد الوجودية. 
أكثر مما أدت إليه خطتهما في البدء من أشد التجارب الإنسانية المتصلة بالواقع الحي . لكن 
جانب العاطفة والانفعال معيار شديد الالتباس» ومن السهل أن يستدعى الوسائل الخطابية 
التي كان «كي ركجورد» يرى فيها النقيض الصحيح للوجودية. وإذا كانت تلك الناحية العاطفية 
المؤثرة هي التى تحدد معنى الوجودية. فلماذا لا نعد «بوسويه» +عنا5و80 وجوديا؟ وليس من 
شك 52 أن كتابات (نيتشه) و «(هيدجر» و (يسبرز) تتسم بطابع درامي وتسبح في جو من 
القلق. ولكن الفكر الفرنسي ‏ حتى الوجودي منه ‏ لا يميل كثيرً على الخلاف من ذلك إلى 
هذا الطابع وموقف مفكر مثل «فولتير» من مؤلفات «وبسكال»». وكذلك صنوف المقاومة التي 
أبداها «فاليري» تشهد بابتعاد عن الروح العاطفية. . . ابتعاداً يبدو أنه على نحو ما صنو 
للعبقرية الفرنسية0*». والواقع أن غئيان سارتر هو أبعد ما يكون عن القلق الهيدجرى (تقول 
إحدى شخصيات رواية «سن العقل» مموتة1 عل عع 1."4 : «حيئما نصنع ما هو مأساوي. فذلك 





(0) راجع فيما يتعلق بالنغمة الحزينة المتباكية عند بسكال. في «حوار مع اندريه جيد» 6:لدهة ععنة عنوهلةلط 
0ن لشارل دي بوس 805 بال .© (باريسء كورياء 47 ص )١84‏ تأملات اندريه جيد التي يذكرها 
شارل ذي بوس والطريقة النى يعقب بها على هذه التأملات؛ إذ يعلن جيد قائلاً: «إن القيمة العليا لبسكال 
ترجع في نظري اليوم إلى النغمة الحزينة المتباكية» ولا توجد إلا في هذه النغمة؛ أواه! أنني أعلم جيداً 
أنني لا أستطيع أن أعيد قراءة جمل معينة له دون أن أنشج بالبكاء! ولكن, ما إن أمضي في القراءة حتى 
أجدني أقل تذوقاء وأقل موافقة على أن أمسك من مضامير أحشائي . وفي مثل هذه الحالة أحس بالرغبة 
فى أن أقول: «لا تلمسوا الخط الواطىء. فليس هذا من اللعب في شيء» وإنما اضربوا في النصف 
العلوي». (هذه الأفكار مذكورة أيضاً في رمات كارلق موس 28 أكوسرتية 1ق كواه 
5 »؛» ص 7”57) ويضيف شارل دي بوس في «حوار مع اندريه جيد» : «فلنسلم بوجهة النظر الفاليرية 
(نسبة إلى بول فاليري) التي ترى - وفقاً لمستوى تقدير الجمال والذوق الفرسي الذي لا يقل عن ذلك 
صرامة ‏ أن النغمة الحزينة عند بسكال وعند شكسبير فى مسرحية هاملت تتجاوز أحيانا الحد المناسب» . 

هذه الملاحظة التي يوردها شارل دي بوس ذات دلالة عميقة . ولكننا نستطيع أن نتساءل: هل تنطبق حقاً على 
بسكال: أي شأن هنا في الواقم لوجهة نظر في تقدير الجمال أو الذوق» كانت غريبة عن بسكال بداهة وهو 
المفكر الذي كان يقذف على الورق» ولنفسه فحسبء خواطر كانت ستتخذ بلا شك في الكتاب الذي 
يعده ‏ صورة أخرى مخالفة لذلك تمام المخالفة؟ ْ 


4 


معناه أننا تأخذ أنفسنا مأخذ الجد»). ‏ وللياس عند «كامي» طابع عقلي يميزه بيدا اضيا 
عن الروح العاطفية الحزينة لدى الوجوديين الألمان. وكان «باتاي» وحده هو الذي أظهر شيئا 
من الميل إلى التهويل» ولكن هذا نفسه قد بدا غريباً غاية الغرابة عند كاتب فرنسي , حتى لقد 
شكافى صدقه ب على كل حال دون ويه سق 

إينبغي إذن أن نفحص المشكلة فحصاً على نحو أدق. إذ لاا يكفي ٠‏ كي يكون المرء 
وجوديا أن يتخذ من الإنسان مباشرة موضوعاً للدراسة. وأن يجد في ذلك مناسبة لنغمة تباك 
حزينة يتفاوت حظها من التأثير في تحريك عواطفنا. بل يجب أيضاً كما يقولون ألا نذهب إلى 
أن هده الدراسة للإنسان تؤلف علماء. بل «تجرية»» أو إذا شكناء أن تتحصر فى مجهود 
مطابق مقترن بهذه التجربة ذاتها: «لإماطة اللثام عن اللغز الذي لا يكف الإنسان عن أن يمثله 
في نظر نفسه02١ 2‏ وتنتزع من ظلام موقفه. وبفضل توجيه النظر إلى العنصر الحي من «كونه 
موجوداً» حقيقة تجيء دفعة واحدة مناسبة في مقدارها لما في نفوسنا من حنين جوهري)9"" . 
هذا هو ما نريده. وهذا ما يدنينا في الواقع كثيراً من موقف «هيدجر». لكنه لا يقترب بنا من 
موقف «كيركجورد» و «يسبرز». وهو يجعلنا أقل قربا من موقف كل من القديس «أغسطين» 
و«بسكال». 1 

على أنه لا «بسكال» ولا «القديس أغسطين» سَلما قط بأن تحليل الإنسان أو تحليل 
الوعي في واقعهما الفريد العيني. يمكن أن يكفي في أن «يكشف» لنا عن لغز مصيرناء و 
بيده الظلمة القن تكتيف وما بل هما يعتقدان ويقؤلاة حتكس :زناف تماما + ويؤكذان إن 
تحليل الوضع الإنساني لا يمكن بحال أن يصل إلى نهايته إذا وقف عندما هو في 07 
الأشياء ©8062 ويقول بسكال في المحادثة مع مسيو ساسي حول (إبيكتيت 
و «مونتاني» : «أرجو المعذرة يا سيدي إن كنت قد انتقلت أمامك إلى مجال اللاهوت ان هذا 
النحوى بدلاً من أن أظل في مجال الفلسفة. ولكن من العسير على المرء ألا يدخل في ذلك 
المجال» أيا كانت الحقيقة التي يتناولهاء لأنه مركز الحقائق ميا وليس من شك أن 
القديس «أغسطين» و «بسكال» يريدان من فلسفة الإنسان أن تبدأ بفحص الواقع الإنساني. 
غير أن كثيراً غيرهما قد أرادوها كذلك دون أن يخطر بالبال أن ا في عداد الوجوديين. 
ونستطيع أن نذكر هنا كل المفكرين المسيحيين بوجه عام. وجميع الكتاب الذين اتجهوا إلى 
أن يلتمسوا عند أنفسهم جواب السؤال عن أنفسهم أمثال إبيكتيت وسنيكا ومونتاني 
ولاروشفوكوء وفوفنارج. وروسو وجوبير وامييل. ولذلك نجد بسكال يذكر في مقابل صنيعهم 
مستنكفاً له : «المشروع الأحمق الذي خطر له بأن يصور نفسه)20)! 


(5) هوبير جوان : لج. ب . سارتر أو الوضع الإنساني» طبعة لا يوئيسي ء بروكسلء 5 ص56”. 
(/) ج. بوفريه . الموضع المذكور انفاً. ص ؟55١1.‏ 
(8) راجع كتاب الخواطر 260565, رقم 537 . 





والواقع أن هحاك على ما دق تاريخ وجتوديين لا سيران في"اتتجناء واجدا تماماً؟ 
و«كيركجورد» و «يسبرز». وهما يمتلان التيار الأول. لا يعتقدان أن التحليل الوجودي يمكن 
أن يؤدي إلى حقيقة شاملة. وكل شيء يتحقق في نظرهما في تجربة صرفة لا سبيل إلى التعبير 
عنها للغير (مباشرة على الأقل). ولا هي قابلية للتعميم الشامل. وهي اتصال شخصي تماما 
بمطلق الوجود. . . ووعي حي وباللحظة الأبدية» بواسطة فضل هذه اللحظة ينتزع الإنسان 
نفسه من متاهة (لابرنت) متناقضاته الخاصة. ويبلغ «حقيقة» لا سبيل إلى صوغ العبارة عنها 
بحال. وهو عند ذلك يدرك دفعة واحدة معنى كونه هو موجوداً ‏ ذلك المعنى الذي ليس هو إذا 
أردنا التدقيق شيعا شير لوجوده ذاته. والمفارقة التي ينطوي عليها هذا الموقف هى أنه قد لا 
بتك عند القفباء علن الفلسقف نيل يتعادي ولك إلى القعباة علق كل تع عن الرجيود: 
والوجودي المتسق مع نفسه - كما رأى كيركجورد ذلك جيداً - يقتصر على أن يوجدء وأما 
الباقي كله فإنه فضول زائد عن الحاجة. وما الكلام المستفيض إلا علامة على وجود خطابي 
شعري أكثر منه وأقعي القتقي الواهه فيه بالي الأقيل امياد - حتى بينه وبين 
نفسه. وفي هذا الوجه تستنفد الفلسفة الوجودية نفسها. إنها تدكر نفسها إنكاراً كليا ا 
«هيدجر» و «سارتر» لا يقهل هذا النوع من الوجودية. ذلك أن كل منهما «أنطولوجي» في 
عمق : وهما يتطلعان إلى إقامة «علم وجود)(3» ع8 '1 عل ععمعءعك5, وهذه الخطة واضحة على 
الأخص عند «هيدجر)». غير أن سارتر لم يتبرأ منها وكتابه «الوجود والعدم) ه1 اء 1.”):6 
01 يبرز لنا على نحوا' صريح في ثوب أنطولوجيا. وكون هاتين الأنطولوجيتين ظاهريتين 
(فينومينولوجيتين عا م60 م06 ) لا يغير شيئاً من طبيعتهما باعتبارهما علماً كلياً» أعني 
أنهما تتناولان في أن واحد الوجود الكلي. ويصدقان بالنسبة لجميع الناس . 

ويبقن. بَعَذ ذلك أن «مبدأ» الفلسفة + عل هؤلاء وأولفلك هو ذائماً التخليل العيني. في 
أشد صوره اصطباغاً بالفردية» وذلك بغية الكشف إما من طريق هذا التحليل عن 0 غير 
قابلة للوصف . . حقيقة شخصية إلى أقصى حد, وإمًا عن مفهوم كلي شامل للإنسان» وللعالم 
الذي يجري في رحابه مصير الإنسان. ووجهة النظر هذه هي أيضاً وجهة نظر «جبرييل 
مارسل». لكن مع فرق وهو أنه لا يوافق على وجهة النظر التي تفسر الأشياء بالاكتفاء بما في 
داخلها (الباطنية ع)15)م202202مم1) والتي تميز وجودية «هيدجر» و«سارتر»: ومن هذا الوجه قد 
يكون «جبرييل مارسل» أقرب كثيراً إلى «كيركجورد» من الوجوديين الآخرين جميعاً - أقرب 
ع لذلك إلى «بسكال» و «القديس أغسطين» أيغنا: 


فنحن نسلم إذن بأن «التحليل الوجودي» سمة من السمات الأكيدة للوجودية» ولكننا لا 
(4) أكد «هيدجر» هذا عدة مرات, كما أكده أيضاً منذ عهد قريب. والواقع أن «هيدجر» نفسه يعرف الجزء الأول 
من كتابه «الوجود والزمان» 1 لمن دأء5باعتبار أنه تحليل أساسي تمهيدي للواة قع الإنساني. وعلى 


الأخص . باعتباره تحليلا ووديا ينبغي أن يكون مقدمة مهيئة للأنطولوجيا. 
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نسلم بأنه يمكن أن يكفي لتعريفها. 

والجانب الآخر الذي أصر عليه البعض على وجه الخصوص منذ أن أبرزه جان - بول 
سارتر على نحو عدواني إلى حد ما هو تأكيد أن «الوجود يسبق الماهية) -16م ععدع]ولنده” .1 
ععمعووع'! علق . وقد 50 وجهة النظر هذه مميزة تمام التمييز للوجودية في نظر بعض النقاد 
إلى درجة اعتقدوا معها أن من واجبهم لإرضاء مقتضيات التماثل 5906]16. أن يخترعوا في 
مقابل الوجودية ما أطلقوا عليه اسم «الماهوية) 56ذاة1امء555. لكن يبدو لنا أن هذا 
المصطلح ليس موفقاء وهو يبعث الاضطراب في المناقشة. 

ولكي يستقر الوضع , فلنحاول أول أن نحدد بأي معنى يسبق الوجود الماهية في نظر 
الوجوديين . وهنا نجد يقيناً أول لا سبيل: إلى مدافعته. وهو هو أن الوجوديين لا يتفقون تمام 
الاتفاق في هذه النقطة. كما لم يتفقوا في النقطة السابقة. فالواقع أننا من جهة نجد جبرييل 
مارسل متردداً(” 20 , ومن جهة أخرى لا يبدو أن «هيدجر» ولا «يسبرز» ولا «برديائف» يجعلون 
للقول بأن الآنية «اءكة« أو الموجود 1'6<15]886 من حيث هو كذلك وجود محض. نفس 
المعنى الذي يجعله له سارتر. وسنرى أن الوجود الغفل (الخام) عند هيدجر ‏ يدل على حالة 
لحيل إلى إدراكها بالتكر فيها يكوك الموحود بلكيترية أ عاهنة توراة كن تعقل بالكلية. 
فعنده أن هناك «كينونة للوجود» ع26ع]15»ء'1 عل 616 هنا هي عبارة عن ماهية على أي نحو 
أخذناها. غير أن هذه الماهية ليست شيئاً بالقوة ا يجعله فعل الوجود 3616 
”ل شيئاً بالفعل. بل العكس من ذلك هو الصحيح » وهو أن الموجود ؛صهافلده'! إذ 
يوجد. يكون ماهيته. بحيث أن الماهية أو الكينونة 656 ليست في ذاتها سوى الوجود نفسه 
في واقعه العيني. ويمكن أن يقال أيضاً إنه ليست للوجود ماهية متميزة عنه» أو بالأحرى إنه 
في وقت واحد وبالحركة نفسها وجود وماهية. أعني وجوداً يؤكد مستوى الكينونة أو 
المعقولية . وهكذا نرى بأي معنى يمكن أن نقول ‏ وفقاً لهيدجر ‏ إن الوجود يسبق الماهية؛ 


)1١(‏ راجع كتابه الوجود والملك اه اه 16] ص 55 إذ يقول: «مشكلة تقدم الماهية على الوجود قد شغلتني 
دائما. وإنى لأعتقد أن هناك في صميم المسألة وهماً خالصاً يرجع إلى أننا نعارض ما لا يمكن أن يكون 
إلا متصوراً (والذي نعتقد أن باستطاعتنا اعتباره غير موجود) بما هو واقع» . ويحدد جبرييل مارسل (ص 76) 
في محلوظة مؤرخة سنة ١45‏ موقفه بأنه لم يعد يوافق دون تردد على تلك التأكيدات القاطعة 
أكثر من اللازم. ولكن, ربما لم يكن يقصد مباشرة النص المذكور آنفاً. ومهما يكن من أمر فإنه يزيد على 
ذلك قائلا إن تردده فيما يتعلق بأسبقية الماهية يرجع إلى الجهد الذي بذله (في ١١‏ يونيو سئة 1438) 
«لكي يقطع صلته بكل مثالية كائنة ما كانت».» وبالتالي فإنه يقصد قبل كل شيء المعنى «المثالي» لهذه 
العبارة . ويعود مارسل في كتابه من «الاباء إلى النداء» 00 ف كناقع8 26 ص 1١7‏ إلى هذه النقطة 
بمناسبة «فلسفة الشخص» ويبدي التردد نفسه: «. . . ولكي أعبر عن تفكيري . فأنا أعتقد من ناحية ‏ أن 
الشخص ليس ماهية ولا يمكن أن يكون ماهية؛ ومن ناحية أخرى, أعتقد أن كل ميتافيزيقا تشيدٍ على 
نحو ما بمعزل أو بنجوة من الماهيات تستهدف للانهيار كقصر من الورق. وهذا ما لا أستطيع إلا الإشارة 
إليه» » لأن الحقيقة هي أن ها هنا في رأبي نوعاً من الوضع الشائ ن» بل ومن خحيبة الأمل». 
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لكن هيدجر ‏ كما سنرى فيما بعدء يتحدث بالأخص عن أسبقية أو تقدم الوجود سلى 
الماهية» فهو يكتب قائل : وإن ماهية الآنية 25618 مستقرة في وجودها». أما «سارتر» فهو 
يقول ‏ من ناحية المبدأ على الأقل - بوجهة نظر أشد تطرفاً. وذلك أنه يرى أن الوجود يسبق 
الماهية على نحو مطلق, لآن كلمة وجود ‏ من جهة ‏ لا تنطبق انطباقاً كاملا إلا على الواقع 
الإنساني (أما الباقى فهو مجرد كائن )مةاة لا أكثر ولا أقل, ولكنه ليس «موجودا)» ؛صفاكلاء) » 
ولأن المجود دع وي أخرى - ليس عند الإنسان سوى الاسم الذي يطلق على «العدم» 
أموكم الذي هو الوجود لذاته أو الوعي . 


على أنه يمكن ادعاء أن هذه الاختلافات ليست سوى اختلافات عرضية, وأنها لا تنافي 
وجود وجهة نظر مشتركة. والواقع أن الوجوديين مجمعون على رفضهم اعتبار الوجود شيئا 
يمكن أن نجرده ونعرفه من الخارج» بوصفه أحد المعطيات الموضوعية» ذلك أن صبعته 
الجوهرية بإطلاق هي صبغة الذاتية» وعلى هذا الأساس نفسه فإنه وراء حدود كل معرفة» ولا 
يمكن رده إلى مفهوم. وهو مستعص على كل محاولة ترمي إلى إدخاله في قوالب 
التصورات١2‏ غير أننا نعتقد أن هذا جانب من وجودية «كيركجورد» و«يسبرز»» لكن من العسير 
أن نعز وها بصورة مطلقة إلى هيدجر وسارتر, وإن حظه من تمييز الوجودية بطابعها قليل» بحيث 
الاحتلاف . 


ويكفي أن نشير ها هنا إلى معارضة «يسبرز» و «برديائف» لمنهج هيدجر ومطامحه 
المسرفة» إذ يتهمانه بإقامة فلسفة «عن» الوجود» أعني فلسفة يصبح فيها الوجود موضوعاً للفكر. 
و «هيدجر» نفسه يعترف - كما رأينا - بأن مشروعه هو إقامة «أنطولوجيا». وليس من شك في 
أن أساس هذه الأنطولوجيا هو التحليل الوجودي» ولكنها لا تتم فيه إذ تفصح عن نفسها بأنها 
علم وجود. ويمكن أن نعتقد أن ذلك لا يزيد عن العودة بنا إلى ميتافيزيقا كلاسيكية 
عناوز1355© من الطراز الأرسطي غير أن «هيدجر» يردعن نفسه هذا الظن, وهو لا ريب على 
حق في ذلك» إذ الواقع أن أرسطو والقديس توما ينبغي أن يعدا هاهنا بنوع من المفارقة 
الفريدة في بابها ‏ الوجوديين الحقيقيين (إذا كانت هذه التسمية تليق بهما على نحو ما). لكن 
بمعنى مختلف كل الاختلاف عن معنى الوجودية بالنسبة لهيدجر. . بمعنى ينقذ هذا الوجود 
الذي أوشك منهج «هيدجر» أن يجعله هباء منشوراً. والواقع أنه إذا كان موضوع المعرفة 
الفلسفية ‏ عند أرسطو والقديس توما هو الماهيات. كما يصفها التفكير الذي ينظم المعرفة 
في مفهومات وااعبمععدم ء6ومعم 13 فإن الوجود لا يمكن أن تجري عليه مطلقا عمليات 
)١١(‏ راجع مقال .١‏ فورست: «الماهية والوجود» في مجلة وشواهد وععةصونه 16 مايو /19541. ص 5١١5‏ - 
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التصور والاستنباط. ومهما اختلفت الحجج التي يسوقها كل منهما في هذا الباب. فإن ذلك 
لا يغير شيئاً من تأكيدهما الأساسي أنه لا يوجد ولا يمكن أن يوجد علم للوجود من حيث هو 
كذلك. أي علم وجود لفعل الوجود 15]65ء”0 2016"!. وعلى هذا الأساس فإن الوجود نوع ذو 
شهرة خاصة 2001426 105 263 1١‏ ولا يمكن إدراكه إلا ففى حدس لا سبيل إلى رده إلى 
مفهوم أو وضعه باعتباره «شرطاً مطلقاً» عناموطة ودلاومم للتعقل . وعلى هذا فإذا كان 
الوجود بالنسبة إليهما (أرسطو والقديس توما) مستبعداً - وينبغي أن يستبعد بوصفه وجوداً - من 
ميدان المعرفة الفلسفية ‏ فإن علم الكينونة من حيث هي كينونة - لن يكون له موضوع سوى 
كينونة عمئ6ة لا تبالي بالوجود ©6مء )كه فإن هذا هو الذي يرسم في نظرهما حدود الفلسفة. 
ويضفي طابعاً من النسبية وعدم الاكتمال العميق على كل تأكيداته وتركيباته. والواقع أن 
الماهيات لا يمكن أن تتصور وأن تكون لها قيمة إلا بالنسبة لفعل الوجود. هذا الفعل الذي 
يستعصي دائماً على الدخول في قالب التصورات ؛ ومن ثم فإن مشكلات الفلسفة لا توضع 
ولا تحل جميعاً. دائماً وبالضرورة إلا من حيث علاقتها بالوجود. إذ أن الماهيات التي 
يستخلصها التحليل. والتي تنظمها المعرفة المجردة وتنسقها. . هذه الماهيات ليست سوى 
«وسائل» 95 لحل المسائل التي يضعها الوجود. وذلك عن طريق إحالة موضوعية 
9 تهدف إلى توضيح المادة أو المضمون. ولكن مع الشعور الدائم بأن الوجود 
نفسه. مهما تعددت المفهومات التي تعبر عن طبيعته أو خصائصه ومهما كانت رهافتهما ‏ فإنه 
بق" أن شينا فزيذاً لا يرد إلى سواه ولا تستغرقه المفهومات7"" وليس ثمة مذهب يتضمن - 
من هذا الوجه ‏ معنى الذاتية العميقة التي يتصف بها الوجود. أو السر الذي يجعله ضد كل 
محاولة لجعله موضوعاً ممه بزاع زه ويتبع ذلك أن علم الكينونة 617" عل ععمعكةو يظل 
دائماً مفتوحاً غير مكتمل. لأن الوجود لا يكف عن وضع مشكلات جديدة لا حد لهاء وأولا 
مشكلة الفعل ذاته الذي به يكون والذي لا شيء يساعد على جعله شيئاً يتصوره العقل 
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(5١)بصق.له‏ 251:3 ,93 معه العلا ع2] ,ومورول 5 
)١15(‏ يقول القديس وما (1 .امة ,1 .و .36 .4 .)مء5 1) : «إن المعاني الكلية على أي نحو جمعناهاء لا تؤلف 


موجودا جزئيا جد اه 31 اناع مأ كأعلء لتقلاو ضالة , كنا سناوءتعع3 0لمجم 110113006 ,06153118زم1] وهذا ما رآه 
مارسل جيداً راجع كتابه «الوجود والملك» : «وبالاجمال. فإن الفكر لا يتعلق إلا بالماهيات» (ص .)4١‏ 
ولكنه يقول من جهة أخرى : «لا يستطيع الفكر أن يخرج عن الوجود: فهو لا يستطيع إلا أن يجرده إلى حد 
ماء والمهم في المقام الأول هوألا ينخدع بفعل التجريد هذا. ذلك أن الانتقال إلى الوجود شيء 
يستعصي في أساسه على التعقل. بل إنه شيء لا معنى له. » (ص 5”) . 

(:0) راجع ملاحظات إيتين جيلسون في مقاله: «حدود الفلسفة» مجلة «الوجود» ‏ جاليمار 6:», ص ١8م‏ 
/ام. ويحدد مارسل وجهة النظر هذه في كتابه : «الوجود والملك» (ص )١١‏ بقوله : «إن كل موجود فكر فيه 
باعتبار أنه عقبة قائمة. . . على اعتبار شيء اصطدم به في ظروف معينة - وهو شيء يقاومني ولا سبيل إلى 


1١: 





ومن البين أن هذا التصور يقتضي التمييز بين الماهية والوجود. وهو التمييز الذي 
خاصته على التحديد هي إنقاذ الوجود من حيث هو واقع متعين مطلقء وإلا لم يعد 
للميتافيزيقا موضوع . ونضب معينها في حدس محض لا سبيل إلى التعبير عنه أو نقله للغير. 
وكان ينبغي أن يصل «هيدجر» إلى هذه النتيجة المنطقية ما دامت الماهية تنحصر عنده في 
الوجود ذاته. ولا يمكن أن تتميز عنه بوجه من الوجوه. والحق أنه لا يسلم بذلك. على عكس 
يسبرزء بل يدعى إقامة أنطولوجيا. غير أن هذه الأنطولوجيا لا يمكن أن تكون بحسب تعريفها 
سوى «علم للوجود» تكون له في نهاية الأمر كل ما للدائرة المربعة من حقيقة» لأنها إذ تشبه 
بطابعها المجرد جميع الأنطولوجيات الكلاسيكية؛ فإنها ستتعرض لذلك الشين الذي سلمت 
منه تلك الأنطولوجيات» ألا وهو إحالة الوجود ذاته إلى تصورء, أي القضاء عليه. كما لاحظ 
كي ركجورد . والوجودية مفهومة على هذا النحو. تقضي إلى نفي الوجود . 


وعلى ذلك. فإنه لا من هذا الطريق يمكن للإنسان أن يبرر في وضوح التمسترنيق 
الوجودية عدروتادقمعأواءء والماهوية ©6©5562]121!:2. ومع ذلك. فمن المؤكد أن تيارا فلسفيا 
يمكن أن نصفه بأنه أفلاطوني » ويبلغ ذروته في المثالية عدووزا 16 يتجه عن قصد إلى تصور 
الماهيات. ويعرف الوجود أولاً وقبل كل شيء بالكلي والضروري . والمعرفة والعلم - من 
وجهة النظر هذه هما أولاً وقبل كل شيء ‏ أن ندرك ‏ في الوجود ‏ المطلق الذي يشارك فيه» 
أو المثال 1066 الذي يحققه على صورة يتفاوت حظها من التحول. والمعرفة الفلسفية ‏ على 
حد تعبير أفلاطون ‏ تنحصر في جدل «لايستخدم شيئاً من المحسوسء ولا يستخدم إلا 
المثل» ليصل عن طريق المثل إلى مثل أخرى وينتهي به الأمر إلى مثل)220. وفي هذا 
يستطيع الإنسان أن يتبين ملامح الموضوع الدائم للمثالية.» ولم يكن «ل. برونشفك» يريد أن 
يقول شيياً آخر حين أكد أن «الفكر نقيض الواقع الملموس 05661. فعلى نقيض الوجودية يؤكد 
هنا وجود حقيقة ميتافيزيقية سابقة على الوجود باعتباره شيئا معطى في الحس.ء وباعتباره 
سبدو لقنا زهان 4نلة:وممة . وأن الوجود لا يكون معقولاً إلا مضافاً إلى هذه 
الحقيقة اللازمانية التي تؤسسه20©. والطموح الذي يوجه هذه الطريقة في التفلسف هو 





النفاذ منه : وهذه الصفة (أعني عدم القابلية للنفاذ) أمر نفكر فيه بلا شك. ولكن التفكير يدركها على اعتبار 
أنها غير قابلة للتفكير على الإطلاق». «إننا نفكر فيهاء ولكنها لا يمكن أبدأً أن ترد إلى شيء آخر. إن عدم 
شفافية هذا العالم ع0ممط نل 6أعهمه'! هي من وجه ما شيء لا سبيل إلى التقليل منه» . 

)١١(‏ الجمهورية 01١‏ ب. 

(15) راجع لاشلييه: «علم النفس والميتافيزيقا» عنوكلاتامة)016 أ وتهماوطع روط مؤلفاتة جا اء ص 73١‏ : 
(ينبغي إذن أن يستخلص الوعي العقلي من نفسه النور الذي لا يمكن أن ينبثق من الوعي الحسي . ولا بد 
أن يكون فيناء قبل أية تجربة. فكرة عما ينبغي أن يكون. أي «وجود» ءووه مثالي » كما تضوزة أفلاطون - 
ليكون لنا أنموذجاً ومعياراً للوجود الواقعي (المتعين فى الحس). وهذه الفكرة وحدها هي التي يمكن أن 
تكون موضوع المعرفة, لأنها ليست شيئاً واه بالكلية» وإنما هي الحقيقة القبلية :هنعم 2 للأشياء جميعا ؛ 
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الكشف عن وسيلة لجعل الوجود شيئا يتعقله من طريق التحليل دون أن يبقى هناك شي 
مصمت لا يستطيع الفكر العقلى النفاذ فيه . ونستطيع أن نتخذ من اسبنوزا 10028م5 وليبنتس 
#الططاع] وفشته 11016 وهيجل اععء11 شهوداً على هذا الطموح العريض .2 لكنهم شهود أيضاً 
على إخفاقه. إذ يصطدم هؤلاء. وأولئك في نهاية الأمر ‏ بالعقبة التى أرادوا إزاحتها. إذ أنه 
لما كانت هذه المذاهب قد قصدت من البداية أن تكون مذاهب عقلية بصورة كاملة. فإنه 
ينبغي عليها أن ترضخ للواقع والمعطى . وأن ترحب - وإن يكن ذلك بشيء من وخز الضمير- 
بوجود بقية تظل تتأبى - في إصرار - على التحليل . 


يبدو إذن أن لفظ «ماهوية) عدؤذا18)مء555 يدل قبل كل شيء على «اتجاه» وهذا اللفظ 


يبدو لنا صحيحاً نافعاً ما دام لا يدل على شيء آخر. أما خطره ه فيكمن في إدخال ضرب من 
اللبس. ٠‏ وفي الإفضاء إلى تزييف معنى المذاهب التي لا يمكن أن يكون علم الكينونة 0معاه؟ 
ع:1'6 عل عندها إلا مجردا وعاما ‏ والتي يمكن - على هذا الأساس - أن تدرج في عداد 
المذاهب «الماهوية)"2. ولكنها لا تؤكد تأكيداً أقل من ذلك قوة أن الحقيقي ترا عا 
والواقعى المتعين الوحيد هو الوجود ©620ئولدء'1. وأنه من هذا الوجود يجب أن نبدأ وإليه 
يجب أن نعود. على أنه من المسلم بهأن الاعتراض على فكرة «الماهوية» ذاته. بسبب 
ضروب اللبس التي يؤدي هذا المصطلح إلى خطر التورط فيها. ليس معناه إنكار ما للوجودية 
من أصالة خاصة بها . بل يجب ذلك بقدر ما ينبغي وإنما الأمر هو تبين هذه الأصالة تنا 
دقيقاً» وبالتالي إدراك الوجوه التي بها تعارض الوجودية كل صور الفلسفة اقيم حميعا : 


على أنه لا يبقى في هذا الباب محل لذلك التأكيد الذي لا يفتأ يتكرر دائماً وهو أن 
علامة التناقض هنا همي المبدأ القائل بأن الوجود له الأسبقية على الماهية. ولكن ينبغي أن 
نفهم هذا المبدأ جيداً. أعني «بالمعنى الوجودي». لأن هناك على كل حال معنى يمد من هم 
أقل وجودية من الفلاسفة أيديهم إلى هيدجر. وقد لوحظ؛*' من قبل أن فلسفة من قبيل 
فلسفة القديس توما لا ترى في الوجود إلا أنه خروج الماهية إلى حيز الفعل عل 6ؤذاهداء9'! 
ع0معووة'٠‏ - أن فلسفة من هذا القبيل لا يمكن أن تضع الماهية قبل الوجود. فالماهية ليست 
لها سوى صورة واحدة لإمكان الكينونة (بالمعنى الحقيقي للكلمة) ألا وهي «الوجود» 
:1516. ومن هذا الوجه فإن الوجود على الماهية أسبقية الشرط المطلق. ولا شك أنه يمكن 
أن يقال إن الماهيات «تسبق ذ في الوجود 01661561 في «الفكر» الإلهي ؛ لكن هذا لا يعدو 


وليست المعرفة شيئاً سوى الوعي الذي تصل إليه هذه الحقيقة المثالية إلى إدراك ذاتها. حين تتعرف ذاتها 
في الأشياء التي تحققها في الواقع الملموس». 

(17) راجع كتاب ب . فولكييه : «الوجودية) ص .75-١١‏ 

(18) جيلسون: المقال المذكور انفا ص 287 . 
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أن يكون طريقة في التعبير غير دقيقة . ذلك أن الماهيات ليست هي التي توجد وتكودا شنانقا: 
بل السايق هو «الماهية») الآلهية. أعني الله نفسه باعتباره المبدأ لكل الماهيات. ولكل 
لموجودات وععوه6:ؤزكه الممكنة. وإذا شكنا الدقة في التعبير. فإن الماهيات لا توجد متحققة 
إلا بواسطة الوجود الذي يجعلها توجد. أي أنها لا توجد إلا في صورة أفراد ا في 
لحس. فالفرد الجزئي وحده هو الذي يوجذ. وقد أراد بعض المفكرين التطيية 
أدركوا ذلك جيداً ‏ أن يجعلوا من القديس «توما» فيلسوفاً «وجودياً» ل 
أن يكون الغلديس توما «وجودياً)؟ إن الأمر يتعلق بشيء ار 2 

والواقم أنه إذا كان للوجود في نظر هيدجر ويسبرز - الأسبقية على الماهية. فإنه. 
بمعنى محدد. وهو أن الوجود ليس له ماهية متميزة عنه. أو إن شئنا 0 
الوجود ذاته ٠‏ ونتائج . هذا المذهب الذي يكون الوجود فيه بلا طبيعة أو بنية» أعنى عني أنه وضع 
خالص ومطلق (وأياً كانت هاهنا المعاني المختلفة أو الألوان الذقيقة ة التي تتخذها هذه 
الصيغة) ‏ هذه النتائج قد استنبطها منه الوجوديون على الفور.ء وهي تتلخص في هذا التأكيد 
الأساسي وهو أن حقيقة الوجود الخاصة. ما دام لا يمكن إلحاقه بأي شيء آخر يكون متميزاً 


عنه - شيء ممكن متوقف على غيره بالمعنى المطلق عله201: عهمععمةا::وء» وشيء متناه لا 
سبيل إلى تدارك تناهيه عاطنتلةصة م علسندة . فالوجود «ملقى ‏ هناك» 66-18[ وفي حال 


ب 0 . وهذا بمثابة القول إنه في 
عر سس ا مط ع الال عر آخر سوى نفسه. 
الحرية تعنى إذن الإمكان المطلق. كما أنها تعرف كينونة الوجود ع8)2'! عل عناة"! تَغريف] 
وافياً( "2 , 

وبلزم عن ذلك أن الوجود لا يمكن إدراكه إلا على هيئة تاريخ , كما أصر كي ركجورد 
على ذلك إصراراً شديداً. أو باعتباره «زمانية) 1670250181116 على حد تعبير «هيدجر). 
والواقع - أنٍ الماهية وحدها باعتبارها متميزة عن > عن الوجود - هي التي تستطيع أن تضع في ] 
الكينونة نوعاً من العمق اللازماني سواط على طنؤرة ممكن اليدي موبعو عن لاقي حضين 
«الماهية» و «الفكر الإلهي» - أو على الأقل (كما هو الحال عند أرسطو) على صورة ة القوة 








(19) راجع كتاب مارسل. «الوجودية والفكر المسيحي» ص ١68‏ : ويجب أن نحاذر من أخذ كلمة «وجودية» 
بمعنى واسع أو غامض أكثر مما ينبغي . فنحن نستطيع بكل تأكيد. أن نرى في «بسكالء رائداً من رواد 
الوجودية» غير أن الأمر أصعب من ذلك فيما يختص بديكارت» وإن يكن ثمة ما يمكن أن يقال في هذا 
المعنى . أما إذا أدرجنا القديس «نوما» أو أي فيلسوف آخر من فلاسفة العصور القديمة في عداد 
الوجوديين, فإن الكلمة تفقد ‏ بمجرد ذلك كل دلالة يمكن تحديدها. ١‏ 

)7١(‏ يبين أ. فورست (الموضع المذكور آنفاً - ص 7١17‏ -14١؟)‏ جيداً أن هذا التصور يعود إلى معالجة موضوع 

من الموضوعات التي عالجها «وكانت». 
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الدائمة في فعل الوجود. بيد أن هذا يخلو من كل معنى إذا وضع في السياق الوجودي,. ذلك 
أن الوجود لا يتضمن أي وجود بالقوة 2116 معام وهو ما يستطيع أن يكونه, فهو بالفعل 60 
201 دائماء. وما إمكانياته سوى تعبير عما يكونه بالفعل. وعلى هذاء فإن حقيقة 6ذلة6: 
الوجود ع6دعاكلاء لا يمكن إلا أن تنحصر فى القدرة على التزمن 0:211567م0رع] ع5. فهي 
تتطابق مع تاريخها ومع الانبثاق الأصيل الذي بواسطته تستطيع الحرية التي هي هو أن 
تكونها. وأن تحدها وتغلقها في الوقت نفسه. لأنها في كل لحظة من صيرورتها. هي كل ما 
يمكن أن تكونه. وليست في الحقيقة أكثر من ذلك”''2. وهذا ما يفسر لنا ‏ كما سنقول فيما 
بعد عدم وجود بعد العمق في الحرية الوجودية . فهي لا تبحث مطلقا عن شيء خارج ذاتها: 
الوجود ع00ع156ه بلا كثافة لأنه لا يرتكز على شيء سوى نفسه. وقد فطن «سارتر» جيدا إلى 
هذه الخاصية حين ألح على الإمكان المطلق وعلى اليك الاي تسريه التعررة بولك ل 
يلبث أن ناقض هذا التأكيد حين وضع تحت اسم «الرغبة في الوجود وجودا أساسياً» معادلً 
للماهية. سابقاً لها من الناحية المنطقية على الأقل ‏ للوجود الخالص”"2. غير أن المبدأ يظل 
مطلقا إن لم يحترم تمام الاحترام : فليس فيما ورا الحرية شيء, والحرية نفسها ‏ أعني 


51١١‏ ومع ذلك يعلن سارتر إمجلة 00نم عد يف ديسمبر سنة ١9414‏ تحت عنوان الهم م عدنالا ) وأن 
الوجودية تتلخص في إعطاء الإنسان تعريفا لا يكون مغلقا على نفسه. بل مفتوحا دائما» وتعريف الإنسان 
«مفتوح» لأن الانسان في جوهره عند سارتر حرية مطلقة. حرية دون أساس. ولا محددة تحديداً سابقا في 
ماهيتها. ولكن يمكن بمعنى آخر أن يقال أيضاً إن تعريف الإنسان «مغلق على نفسه» وذلك من حيث إن 
الحرية تتحقق بالضرورة في ذاتها. وأنها لا تسمح بأي شيء خارج ذاتهاء ولا قيمة لها على وجه التحديد ‏ 
إلا بذاتها. 

(15) لا بد لنا من العودة إلى هذه النقطة في الدراسة المخصصة لجان بول سارتر, ولكننا نستطيع أن نلاحظ منذ 
الآن أن سارتر لم ينجح في التخلص من فكرة الطبيعة الإنسانية أو فكرة الماهية التي تعين الوجود وتسبقه 
(منطقيا) من هذا الوجه. وعلى هذا النحو يكتب في «خواطر» عن المسألة اليهودية : 
(ب...موريهين .١194151‏ رص 76). أن يكون المرء في موقف معناه أن «يختار المرء نفسه» في موقف. 
اوالناس يختلفون فيما بينهم كما تختلف مواقفهم ويختلفون أيضاً بحسب اختبارهم لأشخاصهم . وما هو 
مشترك بينهم ليس طبيعة. وإنما حالة 0نم عملا أي مجموعة من الحدود والقيود مثل: ضرورة 
الموت. والعمل من أجل العيش . والوجود في عالم يقطنه أناس آخرون. وهذه الحالة ليست في جوهرها 
غير الموقف الإنساني الأساسي, أو إذا شئنا «مجموع المميزات المجردة المشتركة بين كل المواقف» 
(نحن الذين نضع خطأً تحت العبارة الأخيرة) - ولكن ماذا يمكن أن يراد بالماهية أو الطبيعة أن تكون سوى 
هذا نفسه؟ فمن الواضح أن الماهية ليست «شيئأ» ©0ظ0 . ولا حقيقة لها إلا بواسطة الوجود الذي هو 
فعلها. وهي إذا ميز بينها وبين الوجود. فإنها ليست - ولا يمكن أن تكون ‏ إلا مجموعة من «المميزات 
المجردة» أو كما يقول سارتر في موضع لاحق ‏ مجموعة من المعطيات العامة وء86مه2 التي نجدها في 
المواقف الوجودية جميعا. ولكن الماهية ‏ دمن هذا الوجه» تسبق الوجود لأنها هى التى تحدد طبيعته. 
وهي التي تجعل منه هذا الوجود المعين. تجعل منه وجوداً إنسانياً ‏ مثلاً. كل ما في الأمر أن هذا السبق 
«منطقي» بحت: فقبل الوجود. لم تكن الماهية شيعا اللهم إلا إمكاناً مجرداً. وجملة من «المميزات 


المجردة» كانه وعيعاعويف أو «الحالات العامة) دءلهو6م6ع كدمناتلمم أعنى مجرد فكرة ع106 . 
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وجود الواقع الإنساني» هي هذا «اللاشيء» دعم الذي به تفلت من تكتل 108551116 الوجود 
0 ذاته وحتميته» وبذلك تكون ماهيتها الخاصة. ولهذا السبب فإن*الوجودء بوصفه وجودا 
والقات تاريطاً - لأ يجتمل داخل ذائه اتؤترا ولا سورة هداة» ولا نداعء ولا حافزأًء أو قوة أو 
إمكانية . والحقيقة أنه لارداخل» له؛ وداخله هو خارجه ؛ وإمكانه هو فعله فهو فعل محضص» 
أعني أنه هنا معطى بحت». وتناه مطلق . 

إن هذا فيما يبدو لنا - هو أدق معنى للوجودية؛ ونستطيع إذن أن تُعرفها بأنها: «جملة 
المذاهب التي ترى أن موضوع الفلسفة هو تحليل الوجود العيني ووصفه. من ناحية أن هذا 
الوجود فعل حرية تتكون بأن تؤكد نفسهاء وليس لها منشأ أو أساس سوى هذا التوكيد 
للذات)9" ولا شك أنه يمكن الاعتراض على هذا التعريف أن يفال إثهلا ينطق عنيذا علن 
مذهب «جبرييل مارسل» الذي يجد في الوجود ‏ على العكس - ضرورة ملحة إلى التجاوز 
3556م واندفاعا نحو المطلق. كما يجعل من هذه الضرورة وهذا الاندفاع أوثق 
تعريف للوجود الإنساني . غير أن المسألة هي من ناحية ‏ معرفة إلى أي حد يمكن أن تصدق 


لفق راجع كتاب جان بول سارتر: «الوجودية نزعة إنسانية ء«يعزم ةد 11 من )ودع عدكتلدنمعاكلرع ”.1 » - طبعة ناجل . 
باريس. 19543. ص 18 «الإنسان. بلا أي سندء وبلا أي معرفة. مقضي عليه في كل لحظة أن يخترع 
الإنسان». ويعارض ل . لافيل عااءة.] .1 «مقدمة للأنطولوجيا» باريس» المطابع الجامعية. /ا9451١2»‏ 
ص 7). فلسفة الكينونة «للأنطولوجيا التقليدية» والفلسفة الوجودية على النحو الآتي : «إن استعمال كلمة 
كينونة 16اة طابع يميز جميع المذاهب التي ينظر فيها إلى المشاركة في منبعهاء أي في ذلك الحضور 
الشامل علوم متمص9 الذي تستقى منه. والذي لا تكف أبدا عن تقسيمه: إنه ينطوي في نفسه على 
الوجود والماهية فى آن واحد . إن الأنطولوجيا التقليدية يجب أن تعتبر فلسفة للكينونة ‏ أما كلمة وجود 
فتيحتفظ من المشاركة بالفعل الذي به يتحقق. وهي لا تقتضي اتخاذ موقف الاستنكار من الماهية. وإنما 
تقتضى استحالة التحقيق إلا فى الفعل الذي به يتخذ الفرد الجزئي ماهيته. وهذه الفلسفة» التي ليس 
إلهامها جديداً قد اكتسبت:في أيامنا هله تحت اننم الوجوؤنة حبرا ملخوظاً ..وفي موضتع آخر رص +6) 
يحدد ل. لافيل بنفس المعنى الذي ذهبنا إليه - الوضع الوجودي على أنه يتضمن «أن كل واحد منا هو 
كائن قذف به وحيدافي العالم وسط إمكانياته الخاصة». وعليه وحده أن يكتشف هذه الامكانيات وأن 
يخرجها إلى حيز الفعل. بحيث لا يعرف الإنسان إذا كان الكائن يشعر من بعد بفزع حين تخطر له فكرة أنه 
محصور في قطيعة أنطولوجية لا يستطيع التغلب عليها. أو أنه يتصرف في بعض الإمكانيات الغامضة التي 
لا يكشف لها أصلاء أو أن يحدد مصيره بالطريقة التي يستخدم بها هذه الإمكانيات والتي تظل نتائجها مع 
ذلك مجهولة له». والقلق الذي يضيق مجال ممارسة الحرية الوجودية ويقيدها لا «نتيجة لمجرد الالتباس 
عاقناعتطصسم الذي تنطوي عليه الحرية وإنما هو نتيجة لعجز عن الخروج منها. وميل ‏ قد شعر به المرء من 
قبل نحو تلك الحلول السلبية التى فيها يظن الإنسان أنه فقد الاتصال بالوجود. عندما نكتشف في الوجود 
منفذاً يتجه نحو الكينونة لا إلى العدم» . ونستطيع أن نوافق من الناحية التاريخية ‏ على أن ظهور الوجودية 
لا يرجع إلى أنها رد فعل مضاد للهيجلية . وهذا ما لاحظه مارسل في كتابه الوجودية والفكر المسيحي 
عممعتا فرط عفكمعم ك عموتاقنام اوناع ص ١08‏ إذ يقول: «إنني أرى مع جان فال أنه يجب تعريف 
الوجودية تاريخيا بأنها رد فعل معين نشأ في القرن التاسع عشر ضد مذهب هيجل: وهي إنما تتخذ معناها 
وقيمتها من أفكار هيجل الأساسية»؛ . 
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هذه النتائج في السياق الوجودي ., أعني في سياق يكون فيه الوجود وضعاً مطلقاً”") مهف)نوهم 
عناأه23650 . ويبقى من ناحية أخرى أن بحث ماإذا كان تردد «جبرييل مارسل» في الموافقة فقة على 
المبدأ القائل بأن الوجود يسبقٍ الماهية. لا يخرجه من نطاق الوجودية . وفي هذه الحالة. لنء 
تكون الوجودية المسيحية «نوعا» يندرج تحت جنس من التفكير الوجودي . بل تكون جنساً من 
الوجودية قائماً بذاته ينافي كل فكرة موحدة مشتركة مع المذاهب الأخرى. وقد يبدو - فضا 


عن ذلك أن هذا هورأي جبرييل مارسل نفسه(229, 
د ينم نا 
هذه الملاحظات تكفى لبيان خطة هذا الكتاب ومحتواه. ولقد جمعنا هاهنا أربعة من 
المذاهب التى تبدو لنا ذات دلالة خاصة بين المذاهمب الوجودية المعاصرة. وقسمناها طائفتين 
متمايزتين . تمثلان التيارين اريسي للوجودية . الطائفة الأولى تضم هيدجر وسارتر» والثانية 
تضم (يسبرز» و«مارسل)””» ولما كان كل مذهب من هذه المذاهب - - في كل من الطائفتين - 


 )ةيرهاظلا( يوافق سارتر - شأنه فى ذلك شأن هيدجر (ويسبرز بالأحرى)  من الناحية «الفينومينولوجية»‎ )١14( 
على حقيقة هذه الضرورة الملحة وتلك السورة 8ها6 . ويلح «كامي » نضا على هذه النقطة (في «أسطورة‎ 
سيزيف)). غير أن «كامي» و «سارتره و«هيدجره يعتقدون أنهما بلا أساس. كما أنهما لا يؤديان إلا إلى‎ 
. الفشل‎ 

(15) راجع كتاب «الوجودية والفكر المسيحي») ص ١١١‏ إذ يقول مارسل : «أحب أن ألاحظ ها هنا على أوضح 
صورة ممكنة كيف أن الأبحاث الفلسفية التي تتعرض للوجود. ولطبيعة الوجود ذاته. قد ارتبطت في حالتي 
مع مجموعة من الشواغل التي أدت إلى انقلابي إلى الكاثوليكية. وكيف أمكن أن ينشأ على هذاء ما 
اضطررت أن افقديع ني ء من عدم الرضاء بأنه الوجودية المسيحية» . 

(13) وهذا ما يجب أن يفسر وجود فجوات كان لا ينبغي أن توجد في عمل عرضه تاريخي صرف . والواقع أننا 
لا نستطيع أن نهمل «شستوف» ولا «برديائف» أو «مرلوبونتي» أو «كامي ») أو «باتاي» (وإن كان هذان 
الأخيران يخرجان نفسيهما من زمرة الوجوديين) أو «موريس بلوندل» الذي تمت فلسفته في الفعل من 
جوانب كثيرة بصلة القرابة إلى التيار الوجودي . بل إن «بلوندل» يذهب في التسليم بذلك إلى حد اعتبار أن 
مذهبه هو الفلسفة الوجودية الحقة. وهذا هو على الأقل ما نستخلصه من رسالة قرأها باسمه 8 . باليار» 
في مؤتمر الفلسفة العالمي المنعقد في روما (نوفمبر سنة .)١947‏ ويقول فيها بلوندل: «يجب أن ننهض 
في قوة ضد وجودية جان بول ساتر التي تقر أسبقية الوجود على الماهية». والواقع أنه لما كان الله غير 
موجود ‏ في نظر سارتر - فإن الإنسان لم يخلق وفقاً لنموذج أو لماهية محددة ومعيارية؛ الإنسان ببساطة هو 
ما يصنعه بنفسه بواسطة فعله وحريته . ثم يزيد بلوندل قائلا: «لكن هذا يقضي على كل معيار ميتافيزيقي 
وأخلاقي واجتاعي وديني : إذ لا يوجد في ذلك المذهب غير طنطنة ألفاظ لا معقولة. ونزعة لا أخلاقية مطلقة. 
ثم إنه المنهج وحده. هو الذي يمكن أن يبقى من الوجودية. من حيث أنه يرمي إلى دراسة الفعل 
الإنساني. ويكشف لنا عما ينطوي عليه من عنصر معقول. وأنه طريق يتجه إلى المطلق» ». (هذا النص 
مأخوذعن الموجز الذي نشرته مجلة الميتافيزيقا معنوقةء214 أل الهم:هز0 في ١١‏ مارس سنة 219417 
ص .)3١١-5٠١‏ - أما فيما يتعلق ب «ل. لافيل» الذي ي أراد البعض أن يبتكر له ذلك النوع العجيب من 
الوجودية المسمى «الوجودية الماهوية» عاكناة معدي عسواله نووعواءيك'.] . فإننا نستطيع أن:تسطة وجوديا بلا 
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يأبى إلا أن يكون له طابعه الخاص» فقد آثرنا أن نعرض كل مذهب منها على حدة. مخاطرين 
بالوقوع في شيء من التكرار, بدلاً من أن نحاول عمل تركيبات:018856يا8 » ربما كانت تسيء 
إلى الوضوح. وتؤدي إلى تقريب بين المذاهب لا يسلم من الاعتراض . وأخيراً فلكي نفسر نشأة 
الوجودية . بدا لنا من المناسب أن نعمد إلى التماس الموضوعات الرئيسية التي تميزها ‏ في 
منبعها ذاته» أعني عند كيركجو رد ونيتشه . 

وإذا اقتضى الأمر أن نتجاوز وجهة النظر العقلية والفلسفية؛ وأن نبين في صورة أعم - 
الجو الوجودي السائد في عصرناء فلا بد أن نشير إلى مؤثرات أخرى ‏ وهي ذات طابع 
عاطفي جاءت تزيد من قوة الموضوعات الأساسية التي تناولتها المذاهب التي وضعت وضعاً 
فنياً» وجاءت داعية إلى الانفجار الوجودي الذي ميز هذه الأعوام الأخيرة. 


وإذا أردنا الوقوف فيد إراء غات وا وموجزة بالطبع» ف فمن المؤكد أن العودة إلى 
الذاتية 017116 زطنا5 التي تميز الوجودية من وجه ما قد زادت من قوتها زيادة هائلة تلك 
الأحداث الفاجعة التي وقعت في هذه الأعوام الأخيرة. ذلك أن الكارثة المروعة التي حلت 
بنشوب الحرب العالمية. وما جرته من بلايا لا توصف. وجو الخوف العميق الذي عاشت فيه 
البشرية» والشعور بنوع من الانهيار لكافة القيم التي كانت حتى تلك اللحظة قيما محترمة. 
والقلق الذي خنق الأفئدة خلال عدة أعوام من أحلك الأعوام التي عرفها العالم. . . هذا كله 
قد عمل بقوة على إبعاد الإنسان عن الأنظار المجردة التي يمكن أن ترضى بها القرون 
السعيدة, وعاد بالإنسان إلى نفسه. وجعله ريعيعا على اكتشاف مذهب أقرب إلى الحياة» 





شكء. ولكن بمعنى لا يشترك في شيء مع المعنق الذي يمكن أن يستخدم في تعريف مذاهب هيدجر 
ويسبرز وسارتر (وهي مذاهب غريبة كل الغرابة من وجهة نظر «المشاركة» متام تمر ) ويظل بعيدا أيضا 
عن المعنى الذي يميز مذهب جبرييل مارسل . وهذا مأ يشرحه #سهدعء)اءا شرحاً يمس الصميم في كتابه 
عاأعلاةآ عل مون عمكتلة تامع إ6كاباع طعكلاوتام م مامه أعل] (أمستردام . 17 )١9‏ فبعد أن يذكرنا بأنه في نظر لافيل 
بحسب عبارته في كتابه «عن الفعل» (ص 46) لا معنى للوجود فينا إلا لكي يسمح لناء لا بأن نحقق 
ماهية موضوعة سابقة. بل بأن نحددها باختيارنا ونسير طبقا لها وَيْدّلا من القول بأن الماهية «هي إمكان 
الوجود. يحسن بنا أن نقول إن الوجود هو إمكان» الماهية. أو كما يقوكف لافيل أيضاً (في مقاله «الفعل 
الانعكاسي والفعل الخالق» المنشور في مجلة الجمعية الفرنسية للفلسفة سنة .١975‏ ص :)١97‏ (إنني 
كائن يتجاوز نفسه دائماً . كائن لم يحقق أبداً ماهيته الحقيقية) ‏ بعد أن يذكرناه دهدعء/اء<1 بهذه الأقوال يذكر 
(في ص )١81‏ أن لافيل يعود إلى مأثور «ميتافيز يقي» عني بتحديد العلاقات بين الوجود والماهية على 
هذا النحو نفسه ..والواقع أن الأمر - كما يوضح ذلك» ل. لافيل» في رسالة يوردهاهدهدوء؛اء2 (ص .)١59‏ 
يتعلق بتأكيد أن الوجود أعطي لنا لكي يمكننا على وجه التعيين من اكتساب ماهية» أي من اكتساب «وجودنا 
الفردي» . ويزيد «ل. لافيل» قائلا إنه لا يريد أن يرفض فكرة وماهية مثالية ءلة6ل1 عهمءووع »» وإنه يعتبرها 
الوسط «بين الوجودءم1ء الخالص والوجودءممء):1»«ء الفردي». ومن الواضح أن هذا كله يبعدنا عن سارتر 
وهيدجر. وإذا أردنا أن نتتحدث عن الوجودية - بالنسبة إلى لافيل - - فإنه بحب أن يفهم ذلك بمعنى يقره عدد كبير 
من الفلاسفة. وخاصة جميع المفكرين المسيحيين . 
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وأشد التصاقاً بالواقع الدرامي اليومي للوجود. إن صح هذا التعبير. ومن وجهة النظر هذه فإنّ 
شهادة جبرييل مارسل (التي تعود إلى شهادة هيدجر. الذي كشف له البؤس الهائل والخطر 
الدائم في الخنادق عام ١91١+‏ كشف له هذا وذاك عن عزلة الإنسان العميقة) ‏ هذه الشهادة 
ذات دلالة: ذلك أن جبرييل مارسل لما .كان من أتباع الديالكتيك المجرد. فإن العمل الذي 
قام به خلال الحرب عام 1114 في أبحاث الصليب الأحمر ‏ هذا العمل الذي كشف له عن 
أنواع من الضيق المروعة قد أرغمه من وجه ما على نوع من التفكير المصطبغ بالقلق فيما 
يتعلق بسر الحياة الإنسانية والوجود الإنساني”». وهذه هى قصة كل فرد مناء خلال هذه 
الأعوام الأخيرة. فلقد رددنا في عنف إلى افيا وكانما قد عرفا لد الاج وتعرينا بغتة - نتيجة 
لعنف العاصفة - من التصورات المصطنعة التي كنا نرتديهاء وكأننا مقيدون بها . وكان ما رأيناه 
أمامنا بمشابة دراما الإنسانية تبحث وهي خائفة مرتعدة عن معنى الحياة. كأنما اتخذت 
المشكلة معنى جديداً لم يطرقه أحد منوقبل. معنى يطالبنا بسلطان الآمر القاهر ‏ بحلول 
تكون جديدة أيضاً. 


وبهذا نفسر- - في الوقت نفسه - نجاح فلسفات اللامعقول واليأس . فلقد بدا العالم كأنه 
قد أسلم نفسه للجنون. ولاح كأنما الكون قد فقد معناه. وأن الحياة باطلة بطلاناً مبيناً 
محورها العدم وأن الكون خال من إله . وجاء تأثير الفكر النيتشاوي الذي ي: ينبغى أن نقلل 
من شأنه - فانضم إلى اليأس الهائل الذي ساد تلك السنوات الكثيبة, اد و 11ت 
الذي كانت نت تتخبط فيه الإنسانية. وقد مسها طائف الجنون. وإذن فقد كان هناك ماض من 
الإنكارات: إنكار لقدرة العقل على معرفة الحقيقة. إنكار للقيم الروحية والأخلاقية في 
التراث المسيحي , إنكار لسمو الإنسان بالنسبة لبقية العالم. . . وهذا كله قد هيأ جواً صالحاً 
لهذا النوع من التردي العمودي في مهاوى اليأس. فالفوضى التي لم نسمع بمثلها من قبل 
والتي غرقنا فيها. وما صاحبها من دفاع عن الكذب والنفاق. ومن قتل ونهب, والانخطاط 
الأخلاقي العميق الذي نشأ عن شيوع السوق السوداء. . . كل ذلك ساعد في إذاعة نزعة شك 
فقدت أمامها كل القيم الأخلاقية ما لها من مكانة . 


(707) عاد جبرييل مارسل إلى الحديث عن هذه التجربة في الصفحات المعنونة «نظرة إلى الوراء» من لتميهم 
821161 التي تختم المجلد المخصص لمؤلفه الذي وضغه تحت هذا العنوان: «الوجودية المسيحية. 
ا ار و . راجع ص "١6‏ إذ يقول: «وجدت نفسي 0 

س إدارة للاستعلامات في الصليب الأحمر ‏ مدفوعا بقوة الأشياء على تركيز انتباهي على المفقودين 
و أجعل أمام ذهني باستمرار جانباً من أفظع الجوانب وأشدها إزراء نالعقل والقلب. جاب من الهباريذا 
بي أن احساسي بمجرد موقف المتفرج شيء بغيض لا يمكن أن أرضى به ... ولكن ٠‏ كان في ذلك أيضاً 
شيء اخر. فلا شك في أن الأبحاث التي كنت أقوم بها عن المفقودين كان من شأنها أن تدفعني إلى 
التفكير في ظروف كل بحث. وكل تحقيق. وإلى أن أسأل نفسي على نحو غير مباشر. كيف يمكن تتجاوز 
النظام الذي لا يستطيع العقل أن يستخدم فيه إلا الأسئلة والأجوبة)». 
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وفي مثل هذه الحالة التي تكون عليها الأمور, لا يجد الإنسان مشقة في أن يفهم 
الترحيب الذي قبلت به الفلسفات التي تروج لفكر المحال. أعني الفلسفات القائمة على 
القول باللامعقولية الشاملة ‏ كما قوبلت فى الماضي بالترحيب الفلسفات القائمة على القول 
بأن الواقع هو ذاته معقول. وحلت فكرة العدم :262 من حيث القول بأمور متعالية ‏ المكان 
الذي خلا في الفلسفات الوجودية ‏ بعد إنكار العقل. وإنكار وجود الله . ومذاهب «كامي» 
و دباثاي»: ووجودية هيدجر وسارتر أيضاً - في شطر كبير منها ‏ ترجع في أصلها إلى هذا التيار 
المروج لفكرة اللامعقول. وهي كلها على أية حال تجعل للقلق واليأس شأنا كبيراء وهما - 
في الوقت نفسه ‏ يرسمان طابع حقبة معذبة» ولهما ميزة تذكير الإنسان بذاتيته . وهذا التيار 
الفكري لم يلبث أن بلور الاتجاهات المضطربة في عصرناء وهيأ لها العبارة» وجعل لها 
الإطار. ولا يمكن أن يخطر بالبال أن تتفتح هذه الاتجاهات في الأعوام الأولى من هذا القرن 
مئلاء وخصوصاً لا يمكن أن يتصور أن تنجح هذا النجاح الهائل» بل كان لا بد من انقلاب 
عميق, كان لا بد من كارثة كتلك التى توقعتها مقدماً. وكانت تتمناها عبقرية نيتشه بما فيها 
وظابع العيزت كاذ لا بد من هذا الانقلاب وتلك الكارثة لإعطاء الترويج لفكرة اللامعقول 
قوة بهذا القدر. 


وا 


القسم الأول 


منابع الوجودية 


الفصل الأول 
كيركبورد 1412©1712»8221:0 


لقد أصبح الحديث عن وجودية كيركجورد أصعب بلا شك منذ أن جاءت صور جديدة 
من الوجودية توسع وتناقض في ان واحد الموضوعات الرئيسية في الفكر الكيركجوردي . وهذه 
الموضوعات هي : إخفاق المذاهبء, والمفارقة واللامعقول, واليأس والقلق. وعدم ارتباط 
«الإنسان الطبيعي ») 15ل 0دده81 (أو الذي يعيش على الفطرة) والتزام الإنسان المسيحي 
2105 0151© 11030 » ومعنى المخاطرة» ودراما الفرد. والقيمة الخالصة الذاتية المستأثرة» 
وعدم اليقين مطلقاً لما هو «موضوعي», وكل هذه الموضوعات قد اتخذتها مذاهب تنهل من 
منابع أخرى» أهمها فلسفة «نيتشه» و «هوسرل»» وهي مذاهب قد جعلت لهذه الموضوعات 
المشتركة أصداء لم تكن تخطر على البال. فهي تسبح إن صح هذا التعبير- في جو لم يعد 
كي ركجوردياء ولو أن كيركجو رد عرفه لأنكره ‏ في شطر منه على الأقل - أشد الإنكار. 

غير أنه من وجه آخر ‏ لا سبيل إلى الشك في أن الصور الجديدة من صور الوجودية 
قد كانت إلى حد له نصيب كبير من الأهمية - من وحي كي ركجورد حتى حين تناقضه حول 
نقط أساسية. ولا نزاع في أن «كيركجورد» قائم عبن اضل الحركة الوجودية المعاصرة ‏ ولكنه 
أيضاً على نحو ما أثر لها ونتيجة . فهناك سببية متبادلة» وهي شائعة في تاريخ المذاهب. 
فديكارت يتكشف ويكتمل على نحو موقت في «مالبرانش» و «ليبنتس»» ولكن يتكشف أيضا 
ويكتمل فى «هيوم» و«لامترى). وحقيقته مستقبلة أكثر منها ماضية. وكذلك الحال بالنسبة 
إلى كيركجورد الذي لم تتخذ موضوعاته الرئيسية دلالتها الكاملة إلا من طريق مؤلفات خلفائه. 
ولو لم يكن «كارل بارت» و «هيدجر» و«يسبرز» لظل فكر «كيركجورد» شيئا ضمنيا كامنا مستترا» 
بل إن الانحرافات التي أصابت هذا الفكر حين عاش في تأملات الوجوديين اليوم» تسمح لنا أن 
ندرك دلالته الأصلية إدراكاً أفضل . 

وعلى هذاء فإذا كان ثمة خطر في أن نعطي لوجودية كيركجورد. دون قصد منا صورة 
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تنم عن أصالتها ‏ أكثر من بيان جانب أو صبغة. فإن هذا الخطر ‏ الذي قد يستحيل علينا 
ثفادية تماماً بعد أن تشيعت حاسيعنا الفلسفية إلى همذ الحد بالجر اتجديتت لا يكوك من ناته 
إلا أن يبرز صفة الحالية (الواقع الحالي 31116]ه) التي يتسم بها كيركجورد, والعمق الباقي 
لتأثيره» والطابع الحي دائماً لفكره . ويبقى مع ذلك أنه ينبغي علينا حين ننتفع بكل ما تحمله 
إلينا الوجودية من أضواء لفهم كيركجورد. ينبغي علينا أن نجهد أنفسنا للتخلص من التيارات 
الجديدة حتى ندرك فكر كيركجورد في جدته وأصالته البعيدة الجذور. على النحو الذي 
يمكن أن تتجلى به لقراء لم تتهيأ لها أذهانهم بالموجة الوجودية التي غمرت عصرنا. 

ولهذا السبب. يحسن أن نبحث أولاً منابع الوجودية الكيركجوردية, ثم أن نحدد 
طبيعتها وظروفهاء متتبعين عن كثب بيان كي ركجورد لأفكاره في مؤلفاته وفي يومياته . 


)01 
منابع الوجودية الكيركجوردية 

١‏ لا شك أننا حين نتحدث عن «منابع» الوجودية الك كتجوردية + نحالقه بانتصمال 
صيغة جمع لا تسلم من الاعتراض» ذلك أنه لا يوجد في الحقيقة ‏ على ما يبدو غير منبع 
واحد. هو «الواقع الوجودي لسورين اباي كيركجورد 161611683850 ع480 50160 شخصيته 
العينية كما تحققت في الواقع ذلك «الفرد» الذي كانه قبل قراره أن يكونه على نحو فريد, 
وقبل أن يجعل من «الفرد» الموضوع الرئيسي لمذهبه. ومن المؤكد أن مؤثرات كثيرة خارجية 
وعارضة قد أثرت في فكر «كيركجورد»», وسنحاول أن نرسمهاء. ولكن لا شك في أنه لم يكن 
لهذه المؤثرات - من وجه ما غير صبغة عابرة وفي بعض المناسبات . 

وقد يبدو أن هذه الملاحظة أمر مسلم بهء لو أننا راعينا أن المذاهب تعبر دائماً في نهاية 
الأمر ‏ كائناً ما كان الفيلسوف ‏ عن موقف معطى يدخل فيه مزاج المفكر باعتباره عنصراً 
أساسياً. أما عند كيركجورد, فثمة هذا الشيء الخاص وهو أن فكره تشكل بتمثل عناصر غريبة 
عنه أقل مما تشكل بالغوص المستمر الدائب في أعماق شخصيته الخاصة وبالتنبه الذي لم 
يزل يزداد اتساعاً وإلحاحاً. لا لأحوال الوجود بوجه عام. بل لأحوال وجوده الخاص . والأمر لا 
يقتصر على أنه بالنسبة إليه كما كان الحال بالنسبة إلى كثيرين غيره ‏ كان هناك رد فعل من جانب 
مزاجه وفرديته كما تحققت في ذاتهاء إزاء المؤثرات التي كان ينوء بها فكرهء بل إن فلسفته هي 
ذاته تماماً. وأكثر من ذلك إنها لم تكن كذلك عفواً. وكأنما كان ذلك على الرغم منه (وهذا شيء 
عام وإن حاربه كثير من المفكرين)» ولكنها «ذاته على نحو إرادي يجري على نسق» إلى درجة 
أنه في آخر الأمر يجعل «من وجود الفرد كفرد») ومن الإدراك الواعي لهذا الوجود الفردي ‏ «الشرط 
المطلق», للفلسفة» بل الفلسفة في جملتها. 
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ولدينا - فى ذلك أقوال رددها كي ركجورد منذ بدء حياته الفكرية حتى نهايتهاء فهو منذ 
أول أبريل منة 5 2 يكتب في يومياته('») قائلاً: إن مسألة المسائل هي وأن أجد 
حقيقة . . . حقيقة ولكن بالنسبة «إليّ؛ا. أن أجد الفكرة التي من أجلها أريد أن أحيا وأموت» . 
وهو يضيف إلى ذلك قائلل : إنه ينبغي ‏ بلا شك وبالأعترافت بوجود أمر أخلاقي 16 
011ل غير أنه لا بد له أن أن يتمثل هذا الأمر المطلق ا وأن يكون ‏ باختصار 0 
شيئاً واحداًء أو ألا يكون سوى تعبير عن وجوده الخاص. ومنذ تلك اللحظة. لم يكن 
كي ركجورد يستطيع أن يتصور حقيقة تظل على نحو ما خارجية عنه, حقيقة لا تكون إلا 
مشاهدة لروحه. «الحقيقة هي ذات الحياة التي تعبر علها: : هي تالحياة في حالة الفعل» وهنا 
نستطيع أن نجد تفسيراً متاق التي أدارها «كيركجورد) بينه وبين نفسهء والتي لم تنته إلا 
بانتهاء حياته, تلك المناقشة التي كانت تتغذى من قلقه الذي أقض مضجعه لأنه لا يحيا 
الحقيقة حياة كاملة. وأنه قد ترك بينه وبينها فجوة. بدلاً من أن يلابسها ملابسة مطلقة . وهذه 
هي كل مسألة الوجود الشاعري التي كانت ماثلة دائماً أمام ضمير كيركجورد دون ل 
حلا كاملاً وهي أن يلابس الحقيقية ويتحد بها. وأن يحياها بدلا من أن يتصورها بفكره. . 
هذا هو المثل الأعلى الذي ينبغي أن تنزع إليه كل وجودية متماسكة . 


ونستطيع بهذا المعنى نفسه. أن ندرك قيمة النضوص العديدة التي يعلن فيها 
«كيركجورد» أن «مؤلفاته كلها ليست سوى تعبير عن حياته الخاصة». والناس يحسبونه مؤلفاً 
ناءاناة على حين أنه مجرد مستمع 5لا2110116)» ويظنون أنه كاتب ديني مع أنه لا يزيد عن كونه 
«واعظاً لنفسه)”©. هو يقول: «إنني على نقيض غيري من الوعاظ . . . فبينا هم يجشمون 
أنفسهم مخاطبة الآخرين أتحدث أنا إلى نفسي». مشر اهنا في كتابه الضميمة 
نامل 5-]505) 220 : إن مؤلفاتي كلها تدور حول نفسيي . . حول نفسي وحدها ولا شيء 
سواها» ويصر في يومياته (4) قائلاً «إن إنتاجي كله ليس سوى تربيتي لنفسي» . وكتاباته كلها 
ترسم خطوات هذه التربية» أعني الجهد الذي بذله دون انقطاع لكي يمتلك حقيقته الخاصة 
عن طريق التفكير في ذاته. وفي نفس الوقت لكي يلابس هذه الحقيقة بعد أن يكون قد 
سيطر عليهاء وليقضي على كل تباعد بينه وبين نفسه. 

ومن وجهة النظر هذه قد يكون الشيء المكتوب - كما لاحظ كيركجورد في كثير من 
الأحيان ‏ علامة على الاحفاق. أو على كل حال» مشروعاً لا يكمل. فالخطيب أو الشاعر 
كلاهما في موقف ملتبس الدلالة قعنطمة : ذلك أن التعبير يشهد بأن ثمة ة تباعداً مم6 هنا بين 
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الشيء والكلام عنه. ونحن إذا افترضنا أن التطابق الكامل بين الفكر والحياة قد تحقق. فعند 
ذلك لا يكون هناك مجال للكلام أو الكتابة أو الاستدلال المنطقى (يقول «كيركجورد): «أنا 
أفكرء إذن فأنا غير موجود» وذلك فى مقابل النزعة العقلية الديكارتية) . فلا يبقى إلا أن نوجد: 
فالاحقيقة سن "الوجود سف في واقعد:الفريد' التنئ: لأسيل إلى :التغيز نه (مياشره على 
الأقل) ؛ أو هي - بعبارة أنق العبيه للوجود حين يتحد الوعي بالوجود نفسه . 

وعلى هذاء فإن مشكلة المنابع التي استقى منها «كيركجورد» فلسفته. هي في نهاية 
الأمر مشكلة من ميدان علم النفس. بمعنى أبعد جذورا بكثير مما هو شائع . وينبغي أن نبرز 
أولاً - وجود ميل عميق إلى التفكير والتحليل عند كيركجورد, ميل يكوّن طبيعته حقيقة. 
والعبقريات التي لاتزال تدفعها حاجة ملحة لا تقاوم إلى دراسة حياتها الباطنية (مثل إبيكتيت» 
وأغسطين. ومونتاني» وبسكال. وبيران» وامييل) هي بطبيعتها ‏ إن صح هذا التعبير- 
عبقريات وجودية + فلقة كانت الفلسقة بالنسية إليهم دائماً - على حد تعبير كي ركجورد ‏ بمثابة 
«المضاعفة) 86ع7ء1طناه7:60 لشخصيتهم كما تحققت؛ والجهد الذي يبذله غيرهم لنسيان 
أنفسهم , يبذلونه هم لمعرفة ذواتهم. معتقدين أنهم بمعرفتهم أنفسهم معرفة لاتزال تزداد 
عمقاء سيعرفون كل ما يبقى بعد ذلك. أعني الإنسان والعالم والله على السواء. وهذا الشيء 
الذي يمكن أن نسميه «النظر من خلال الذات» أأممء 410:05‏ قد أتخذ لدى كيركجورد 5 
مدهشة. وقد أعلن هو نفسه : «أنه كان تفكراً من البداية حتى النهاية»» وأن شغله الشاغل كان 
الإنصات إلى همسات أفكاره. وملابسة إيقاع حياته الباطنية. وهو منذ بدء حياته 
الفكرية!”» ‏ في رسالة (قد تكون من وحي خياله) بعث بها إلى بيترلند 761671100 - يصر على 
مزية هجر أصدقائه له بعض الشيء. ويقول: «إن صمتهم ملائم لمصلحتي. من حيث أنه 
يعلمنى أن أسدد نظرتى إلى نفسى. ويحفزني إلى إدراك ذاتي . . . تلك الذات التي هي لي. 
وأن أحافظ على ثباتي 5 الحية الذي لا ينتهي عن مدا وان اجن حتفني تلك المرآة 
المقعرة التي كنت من قبل أن أحيط بنظرة فيها الحياة خارج ذاتي . ويضيف إلى ذلك قائلا: 
«إن هذا الصمت يعجبني » إذ أرى نفسي قادرا على بذل هذا الجهد. وأشعر بأنني كفء 
للامساك بتلك المراة أيا كان ما تطلعني عليه سواء أكان مثلي الأعلى أم صورتي الهزلية). 
ولم يكف «كي ركجورد» قط وهو «الإنسان ‏ المشكلة» في نظر نفسه ‏ عن توجيه الأسئلة إلى 
نفسه وتحليلها. وقد كان يرى أن الفلسفة كلها تتلخص فى إدراك المطالب الحتمية التى 
يقتضيها الوجود الصحيح عناوتأمع طايه ععمعاكتي لا الزائف عنال مع ]121 إدراكاً حرائفة 
الغوص في أعماق وجوده الخاص . وهكذا تصبح الذاتية 19106اءزاناة 18 - على حد تعبيره - 
معيار الموضوعية 10106ا©00[6 وحقيقتها . فالوجودية هي أل - في نظر كي ركجورد.ء صورة 
الحاجة وزهةءط مد'ل عجم2هة ا وتعبير عن ميل يبلغ من العمق درجة يمكن معها أن يستعان به 


(ه) اليوميات. طبعة هايكر, فى 50. 


و 





لتعريف شخصيته . 


؟ - من اليسير أن يفسر بذلك لنفسه كيف أن «كيركجورد» سرعان ما أحس وفهم أن 
«ونزعة هيجل العقلية» عصسكنا 21002 هي الطرف المناقض لفكره . وكان ‏ في أعوام الجامعة - 
لا يفتأ يصطدم بهيجل الذي كان يسيطر حينذاك ‏ وعلى الأخص في البلاد الاسكندنيافية - 
على النظر الفلسفي كله. وامتد تأثير فلسفة هيجل. فشمل جميع الميادين.» حتى لقد تشبع 
بها اللاهوت نفسه الذي وضعه شخص ك «مارتنسن» 16560 تشبعاً عميقاً والواقع, أن 
كي ركجورد لم يسلم في البداية من استهواء الديالكتيك الهيجلي له وما فيه من تلاعب دقيق : 
فلقد كان المنطق بالنسبة إليه : «لذة» ولكنه بدأ في الوقت نفسه يصدم من مذهب يجعل من 
ديدنه تجاهل الوجود. أو والمعنى واحد - توليده عقلياً في مرتبته كأي مفهوم آخر. والحق. 
أن الوجود الإنساني يأبى أن تقاد خطاه! وقد ذكر كي ركجورد مشيراً إلى مهزلة أعوام دراسته 
للا انا مز ع لسر عير لفو يق «المفكر الموضوعي المجردي. أي في موقف 
الفيلسوف المثالي من الطراز الهيجلي الذي يصبح الوجود ‏ في نظره ‏ إذا رضي أن ينظر فيه - 
مير موضوع كغيره من الموضوعات 207 وهذا المفكر المثالي ٠‏ أو العقلي, يتحول - في نظر 

نفسه ‏ إلى موضوع . أي أنه يتوقف عن أن يكون موجوداً! وفي رأي مثل هذا المفكر أن تناول 
الوجود بالبحث هو بالضبط القضاء عليه وإنكاره؛ ما دام «كون المرء ذاتاً» أء زلاد 61 و (كونه 
يوجد» 1566© مترادفين. والصفة المدهشة في هذه العملية العقلية تتضح في أن موضوعيتها 
نفسها هي التي تقضي على الموضوع, ذلك أن الموجود جزء من المشكلة: وهو عنصر من 
عناصرها. فإذا حذفنا الموجود من المشكلة, فإننا نقطع بذلك أوصال الواقع المتعين. ونتكر 
الموضوعية والحري عبار وه أو هو على الأقل يتضمن الذات دائماً . بل أحرى بنا 
أن نقول إن كل معرفة بالعالم هي أو أولاء ومن البداية حتى النهاية» معرفة الإنسان بذاته -00» 


(5) ليس هيجل الذي يعارضه كي ركجورد هو هيجل مؤلف «فينو مينولوجيا (علم ظواهر) الروح .)١1803(‏ 
(راجع جان هيبوليت: نشأة فينومينولوجيا الروح عند هيجل وبنتيها. باريس » أوبييه. سنة )١955‏ وإنما هو 
هيجل المثالي عام 61 . الذي لا يرى في التاريخ إلا تطورا وتجلياً لمنطق. بحيث أن العلاقة القائمة 
بين الأشياء المتناهية ومبدئها المطلق. هي في جوهرها عين العلاقة الموجودة في استنباط عقلي بين المبدأ 
07 مطلقاً ونتائجه الضرورية. وعندئذ يصبح تفسير العالم هو اشتقاقه من الفكرة» (أو من «الروح» 
اللامتناهية). بمعنى أننا بعد وضع الروح اللامتناهية. ينتج عنها العالم بالضرورة. بكل ما فيه من 
خصائص تقدمها التجربة.» وبكل التنوع المتعاقب للكائنات وللتاريخ . ويعبر المذهب العقلي ‏ إن كان 
صارماً - عن تطور المطلق من داخله تطوراً غير محدد. وهو تطور يترجم من الناحية الموضوعية ‏ وعن 
طريق التحديدات الداخلية (أو الكائنات المتناهية) عما هو المطلق من الناحية الذاتية. ويجعله يدرك ذاته 
في هذه التحديدات نفسها التي يفصح بها في صور معاقبة عن إمكانياته اللامتناهية . «فالشيء في ذاته» هو 
إذن «الفكر» أو «الفكرة» 196 (الصورة). وهناك ملابسة تامة بين الواقع المتعين وبين العقلي. والذهن ‏ 
بواسطة ديالكتيك الصور ‏ يعيد إنتاج ترتيب الأشياء نفسه وتعاقبها الضروري . والديالكتيك والتاريخ جانبان 
لحقيقة واحدة بعينها. 


١ 





أ50 06 1556م ومن أجل هذا فإنه ‏ كما يقول كي ركجورد ‏ إذا كان من اليسير جداً أن 
يكون المرء مثالياً بالتخيلء فإنها مسألة أخرى أن يكون مثالياً في وجوده الواقع! فهذه «مهمة 
تستغرق حياة بأكملهاء مهمة مجهدة إلى أقصى حدء لأن الوجود ذاته هو العقبة التي تعترض 
نبيلها. وتغبير المزء من حيت هو كائن يعانئ الوجود الواقع.عما يعرف ه يعقلة من دائه ليس 
هزلا بحال» أما أن يعرف المرء بعقله كل شيء» إلا ذاته» فهذا هو المضحك تماماً» . أما 
كي ركجورد فيرى ‏ على العكس يمن ذلك - أنه ينبغي على المرء أن يفهم ذاته وأن يفهمها من 
حيث أنه يوجد أصقاكلاء مء 56لمع7مسمم عى وهذا في ذاته معناه أن يفهم المرء كل شيء. 
وإذن - فما جدوى بناء المرء قصوراً فخمة, حافلة بالمنطق والوضوح, إذا كان سيضطر إلى أن 
ينام بعد ذلك في المخزن المجاور! 


فلا جرم إذن أنه يمكن تفسير موقف كيركجورد الوجودي, بأنه من الناحية المنطقية 
إنكار لنزعة هيجل العقلية. ولكن يبدو أيضاً أن هذا الموقف ينشأ من الناحية التاريخية 
والواقعية عند أطراف مذهب هيجل نفسهاء كأنما اقتضاه هذا المذهب نفسه من وجه ماء بما 
جاء به من تبديد الغشاوة عن الأبصار. ومن هذا الوجه. تكون وجودية كيركجورد. على ما 
تتضمنه من نزعة إلى اللامعقول ع2«دناهم1+200» منطوية في ثنايا النزعة العقلية التي بدأ بها 
«كي ركجورد» تفلسفه. والتي لاتزال بافية في وجوديته ذاتها على صورة حاجة ملحة لم يتيسر 
إرضاؤها!» , وفضلاً عن ذلك» فإن شيئاً لا يتفق يتفق مع مذهب «كيركجورد» اتفاق ذلك التوتر 
الديالكتيكي داخل الفكر؛ فهو يقول: «إن وجهة النظر التي تناقض تلك التي أدافع عنهاء 
لايزال لها في شخصي أشد المدافعين عنها حماسة» 2 . وهكذا تبدو فلسفة «الفرد» و 
«الفريد» عداونهن كأنها: «خيبة رجاء فيلسوف من أتباع هيجل لاتزال تلح عليه فكرة المعرفة 
المطلقة» ويحمل في قلبه الحنين إلى المعرفة في صورة مذهب, ولكنه وقد اكتشف الوجودء 
وضرف أنه عير قابل للزّه إلى "سن + ارد الارزال عيذه من التصيرة نا يذرلة كان عرله1 الحية 
اللاحق شائق وهام إلى أقصى 70 ْ 

ثم إن «كيركجورد» وقد انبهر بهذا الكشف. » مضى يتطرف في معارضته إلى حد أنه لم 
يقس دعنك :رفن النزعة العقلية عند هيجل» بل رفض كل مذهبء كائناً ما كان وهو يكتب 
قائلاً: إن المذهب يعد بكل شيء. ولكنه لا يفي بشيء على الإطلاق2. هولا بد له أن 





(17) الضميمة. ص 377 . 

49 راجع كتابنا: «مدخل إلى كي ركجورد) 0تقهوء1 1161 ذ ووناء10:00 ص 550 - ١/ا‏ وص 77١‏ والصفحات 
التالية . 
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صن 


يلجأ إلى مسلمات 050185م أو حدوس 101011025 تستعصى على البرهان» ولكنه يتظاهر بأنه 
من البداية إلى النهاية - عقلي بالمعنى الكامل. وبأنه يستبدل بالواقع. أو بالافتراض» القانون 
ق صورته المطلقة والبرهان في صورته الصارمة, هوإذن يتطور ويكبر في عالم الحال. ويشيد 
تقش مقلوباً على تحومات منعدثاً بالسقت. والجهد الذي يذله في سيل الكمبال المنطتي 
يقضي على الإدراك للواقع : هو ينزع دائماً إلى أن يلقي ظلاً على معنى المشكلة». ويعمل 
على نسيانه. حتى ذات المشكلة التي بعثت على إنشاء المذهب. وهنا يطفى الإظار على 
اللوحة وبمزقهاء ويقضي'الديالكتيك على الشز. .ولهذا كان كي رجور يحتقد دائماً أن مااهو 
على صورة المذهب 0 1 معارض للحياة معارضة الشيء المغلق للشيء 
المفتوح "" . 

وبهذه الضربة نفسهاء يرفض كيركجورد الفلسفة. وذلك على الأقل بمقدار ما تكون 
ره ار والواقع أن الفلسفة ‏ بحسب تعريفها . قد وقفت نفسها على 
المجرد. أى أنها مرغمة باستمرارء كلما التقت بالوجود. على أن تتصور أنه ملغى وغير- 

جود. ويقول كي ركجورد : «ثمة صراع حتى الموت بين الوجود والفكر» . وسبب ذلك أن 

اوفع المتعين الذي نتصوره بعقلنا (أي المجرد) لا يمكن أبداً إلا أن يكون ممكناً 
عامازووهم» . وهذا ما يسمح لنا بأن نشبه التركيبات العقلية بالأعمال الفنية. إذ نستطيع أن نقول 
من وجهة النظر الاستيطيقية والعقلية على السواء ‏ إن الواقع المتعين لا يعرف 0 
للتفكير إلا إذا ذاب «وجوده) 55 508 في إمكانه) أوومم دمة. أما في مجال الحياة؛. كما 
يفترض علم الأخلاق متاك - فالأمر على خلاف ذلك : : فالإمكان لا يمكن أن يفهم إلا إذا كان 
كل «ممكن») في الحقيقة «وجوداً) 19 وهكذا نفهم أن الفلسفة والوجود ‏ لا المذهب 
عدرغاكلز؟ والوجود 1506006« فحسب - لا يمكن أن يجتمعا في الفكر. فالوجود يضع «عالم 
الإمكان» فى صورته الأخيرة هو يخلق المسافة التي تمسك الأشياء منفصلة, وهو مبدأ التعدد 
6 9 مبدأ التكثر الكمي )أ مقتان ا ان القابل لأن يجمع في عددء. وهو 
شف المدا مس هيدا مقر بالشدرية اتقبها» يقطر كل فليقة إلى الإقزان بالعجرة لآن كل 
مذهب عقلي لا يمكن أن يتكون إلا كما يتكون نوع من مجموعة أشباح جنية في عالم من 
الممكنات. فيه لا تعدو الحركة والحياة والوجود. بل الفلسفة نفسهاء أن تكون سوى 
مفهومات كغيرها من المفهومات. فلنكرر قولنا إذن بأنه لا وجود لفكر حقيقي إلا إذا كان 
وجودياً معاشاً . وهذا ‏ إن شكنا - ضرب من المعرفة يتحد فيه الوجود والمعرفة . 


*- من المناسب الآن أن نشير إلى الأثر الذي أثر أعمق تأثير في فكر «كيركجورد)ء 


(؟5١)‏ ضميمة. ص 74-18. 
)١(‏ ضميمة. ص 7١7‏ . 
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وصاغ حساسيته أقوى ما يكون الصوغ. وعمل بذلك على نحو حاسم في نشأة وجوديته. 
نحب أن نتكلم عن «تأثير المسيحية». . المسيحية المشبعة بمذهب لوثر. لكن هنا كما في 
الجوانب التي كنا بصددها ‏ نجد أن المسيحية اللوثرية كانت ملائمة لنفسيّة «كيركجورد» 
المستسرة إلى حد أنه يمكن الاو هل كيركجورد هو المسيحي., أم أن المسيحية هي 
الكي ركجوردية؟ كل المشكلة التي ينبغي أن نتناولها هي مشكلة الكابة عند «كيركجورد». فهل 
كانت تلك المسيحية القاسية القائمة الباعئة على القلق والخوف التي جعل منها كيركجورد 
النموذج الحقيقي للمسيحية كما يحياها الإنسان (وإن كان أيضاً قد وصف في صفحات جديرة 
بالإعجاب ما تتسم به المسيحية من طابع التهدئة والبعث على التسامي) - همل كانت هذه 
المسيحية العلة أو النتيجة لتلك الكابة المطبقة التى كانت جاثمة على وجود كيركجورد منذ 
صباء حين. متكاتة؟ لذ شك أنه يب ليها أن شرن إنها كانت الله والتيخة عع إذ كيف 
يمكن ‏ والحال كما كان. وكما قد شدد كيركجورد في أمره ‏ أن ننكر الأثر الذي تركه دين 
الأبوين في طفولته؟ ولكن كيف يمكن أن ننسى أيضاً أن التزايد المستمر لتلك الكابة الهائلة 
التي أوحت أحياناً إلى نفس «كي ركجورد» بالتفكير مراراً في الانتحار لم ينقطع له تأثير في 
التصور الذي صاغه لنفسه عن المسيحية الصحيحة,. إلى درجة أنه قد بدا فى مراحل معينة من 
حياتهء أن المسيحية هي التعبير الحقيقي عن «القسوة العارية من كل معنى للإنسانية»2"90. 
ولقد ظل هذا المبدأ راسخاً في نظر «كيركجورد». وهو أن «المسيحية التي ينتزع منها عنصر 
الارتعاد ليست إلا مسيحية من نسج الخيال» 20١0‏ ويقول اب : «إن الله هو عدوك اللدود». 


ونستطيع أن نلاحظ هنا أن لا شيء يستطيع أن يقوي الشعور بالوجود كالهم والقلق. 
والإنسان يشعر وهو في الأسى أنه حي موجود أكثر بكثير مما يشعر بذلك وهو في السرور. 
الإنسان في الكون. ومن هذه الوجهة الجديدة وجدت روح كيركجورد بما فيها من قلق أنها 
موافقة للمسيحية باعتبارها مبدأ الوجود الذي فيه يعيش الإنسان الخوف والقشعريرة - ومتجهة 
بطبيعتها في الوقت نفسه إلى وضع هذه القاعدة (أو المعادلة) وهي أن الوجودية الحقة هي 
المسيحية . أو هي بتعبير أدق «صيرورة الإنسان مسيحياً) مءناء رك 1أمعلاء. وبالجملة فإن 
الفلسفة ‏ كما يقرها كيركجورد ‏ تؤول إلى إعداد للحياة المسيحية ‏ أو بعبارة أدق - إلى وعي 
معاش لمقتضيات الكلية في المسيحية. أعني إلى جهد متواصل نحو تحقيق الذات طبقاً للمثل 
الأعلى المسيحيء بحيث يصبح في الوقت تقب وغياً بهذا الجهد وهذا التقدم. نتيجة ‏ إذا 
شئنا ‏ لمعرفة لا تكون مغايرة لوجود الذات باعتبارها مسيحية . 


)205 «وجهة نظر شارحة لمؤلفاتي». ترجمة با. ه. تيس فنديه .198٠‏ 
(16) ضميمة .» ص .5٠١‏ 
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وقد كان وكيركجورد» ‏ منذ بداية حياته الفكرية قد وضع في هذا الباب مبدعاً لم 
يدخحل عليه قط تعديلاً» بل هو لم يصححه. فكان يقول © ولا يمكن الجمع بين الفلسفة 
والخسيحية أبذا : ذلك أنني لو أردت أن أتمسك مهما قل ذلك بما هو جوهري في 
المسيحية » أعني بالفداء ‏ لكان لا بد من الطبيعي إذا كان حقيقياً - أن يشمل حياة الإنسان 
كلها. وأنا أستطيع أن أتخيل فلسفة بعد المسيحية» و انهه إن تمع (الابسان حمسا 
ولكنها ستكون حينذاك فلسفة مسيحية. وإن النفسنة لا نيتم أذ ككل إلا إذا انكرت 
نفسهاء لأنها لا تستطيع أن تكمل إلا إذا أقرت بأنها لا تستطيع أن تنتج ولا حتى أن تكتشف 
وتفهم ما هوالوجود 1ع اوالاء المسيحي . القائم على مقولات لا يعرف أي عقل كيف 
يستنبطها . فإذا صح إذن ‏ كما سبق أن قلنا ‏ أن المسلك الديني وحدهء وعلى وجه الدقة 
المسلك المسيحي بكل ما يقتضيه من قلق وتمزق - هو الذي يتفق مع الحياة الحقيقية 
للإنسان, فإنه يلزم عن ذلك أن الوجودية المتسقة الوفية لكل مقتضيات الوجود الحق لا يمكن 
إلا أن تكون وجودية مسيحية. أو بتعبير آخرء لكي نتحاشى التجريد, لا يمكن إلا أن تكون 
وعخودا مركرا كلدعل آنا ضير الإينان سنيساءة 


00 
أحوال الوجود الإنساني 


ععدء )و11 عل عصه1)1لههن) دع] 

والآنء بعد أن رأينا كيف تكونت, وعلى أي الأسس قامت وجودية كيركجورد. نستطيع 
أن نحدد أحوالها الأساسية ‏ كما حددها كي ركجورد نفسه. وفي ذلك لا حاجة بنا إلى الانتقال 
إلى أفق التجريد حقيقة». ولن تصبح الوجودية في بياننا لها نظرية بين غيرها من النظريات. مع 
ما يشينها فوق ذلك من أن تكون «نظرية في الوجود) عممء]دلء*'! عل عترمقط) أي فيما لا يقبل 
النظرية . فهي ‏ كما عرضها كيركجورد؛ ليست سوى صورة من حياته ذاتهاء وهي إذا كانت 
تحتوي على شيء عام أو كليء فذلك هو مجرد النداء الموجه إلى الكافة لكي يصيروا 
مسيحيين . وعلى ذلك فإن تحديد طبيعة هذه الوجودية» ما هو إلا تعريف أحوال الوجود 
الحق عنا اصع ط 20 عد ]5 مفتتحاً ومضاعفاً في الوقت نفسه يتأمل قادر على أن يجعل من 
الوجود كما يعيشه الإنسان وجوداً مراداً يتصوره الفكر؛ بحيث يتحول من فكر في حال الفعل. 
إلى فعل يكون موضوع فكر. وهذه الأحوال (أو الشروط) يمكن أن ترد إلى أحوال ثلاث: 


)1١15(‏ بحث فى اليأس عزمووءوة2 عل 0131116 ترجمة فرلوف وجاتو. جاليمار. ١977‏ (وقد نشررا ب  .‏ ها. تيسو 
عام ١4145‏ ترجمة جديدة لهذا البحث تحت عنوان : «المرض حتى الموت»810.26 ها فاناوكبال 14121 ها - 
طبعةولع:5-60-88عع183220 - فنديه) ص 571 - 31337 . 


١و‎ 





ضرورة الالتزام والمخاطرة ‏ وأولوية الذاتية ‏ ومكابدة القلق واليأس. 
لك الالتزام والمخاطرة عنوكنظ عل اء امعسعودعمظنءا : 


١‏ - لكي نحيط بوجهة نظر الالتزام والمخاطرة بكل مداها يحسن أن نبدأ بمفهوم 
«الحقيقة) 7761116 عند كيركجورد. ويبدو لنا أن «هيكر 227 (رعاء1136) قد بالغ في إضفاء 
طابع الذاتية عليهاء كأن كيركجورد قد ذهب في يوم من الأيام إلى أن كل شخص يمكنه أن 
يضفى على كل قضية صفة الحقيقة نتيجة لمحض هواه وحماسه فى القول بهذه القضية. 
فبيدد أن كبركسورة كاف اسه عا ركرن: عن ل 1187 وود ا المنطق القائم على الهوى - 
وإن يكن قد استهدف - ببعض جوانب من مذهبه, أن يتأدى إليه أحيانا. فهو يسلم بوجود «أمر 
مطلق فى المعرفة) ©55956تهصدمء 18 عل كتنهم6م صل أي قاع دة للفكر الموضوعى . بنفس 
الطريقة التي يوجد بها أمر مطلق أخلاقي 0 ولكنه يضيف على الفور أن هذا الأمر 
المطلق يجب أن يكون متحداً مع نفسه على نحوما. هويقول: لا بد لي. وأنا أعاني الحياة» 
أن أصير أنا نفسي - قاعدة لسلوكي . بفضل تلقائية عقل وقلب مؤاخيين بالفطرة للحق والخير. 
وبهذا وحده تصبح الحقيقة حقيقتي أناء إذ لا وجود لحقيقة بالنسبة إلى الفرد إلا ما ينتجه هو 
نفسه أثناء الفعل . 

ولم يكف كيركجورد قط عن التشديد على هذه النقطة: هو يلاحظ أن «وجود ءنئة 
الحقيقة لا ينحصر في منطوق موضوع في موضوعات الفكر, أو في حكم نظري» فذلك لا 
يمكن أن يكون ممكنا إلا إذا كانت الحقيقة ‏ كما يخيل للبعض أحيانا ‏ شيئا يمكن اقتناؤه 
(كما نحصل على أي شىء آخر فى السوق) وأن نمتلكه كما نمتلك شيئاً ءوهده . ولا شىء 
يناقض جوهر الحقيقة كهذا التصور, إذ أن الحقيقة تملك ولا تمتلك. ونحن نقول إننا ننظر 
فيها أو إننا نلاحظها: والحق أنها هي التي تنظر إليناء وتومىء إلينا. ونحن لا نستولي عليهاء 
ولكنها هي التي تستولي عليناء وهي لا توجد إلا إذا قبلنا نحن أن نصير. وأن «نكون» 
الحقيقة . فهي تطالبنا مطالبة مطلقة أن نعيشها. فالحياة هي والحقيقة شيء واحد 29 . 

ومن هنا نفهم لماذا أراد كيركجورد أن يربط دائماً العاطفة 955108م بالحقيقة وبالوجود. 
وهو إذا كان يقول بأن كل حقيقة هي مشبعة بعاطفة ‏ فذلك لأنه لا توجد في نظره حقيقة إلا 
الحقيقة التى يعيشها الإنسان. وأنها بهذا الوصف تبعث الحياة فى كل ما أكونه وكل ما أفعله . 
فالعاطفة هي ذروة الذاتية وهي بالتالي أكمل تعبير عن الوجود-. ومن هنا كان تأكيده 


)١07(‏ هيكر: «مفهوم الحقيقة عند س . كي ركجورد لعقمعة ع1 .5 دع غاتىة/ ذا عل م5ناهه 12) في «مقالات عن 
كي ركجورد وبترارك وجوته (مجموعة :ن'لداه»05 1.6) باريس. بلون. ١1975‏ ص 4 والصفحات التالية . 

(14) يوميات. طبعة هيكرء ص .7١‏ 

19375 «مدرسة المسيحية»). ترجمة ب. ه. تيسو فنديه.‎ )١9( 
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في «الخوف والرعدة»<(١"‏ بأن «النتائج التي تتوصل إليها العاطفة هي وحدها الجديرة بالثقة) 
وهي وحدها الكافية في البرهنة». 0 هذل فإنه يمحن أن نلتقي بالحقيقة إلا في 
العاطفة . وهذا هو السبب الذي يجعل للحقيقة الوجودية طابعاً درامياً بالضرورة. ونستطيع أن 
نقول أيضاً بحسب كلمة مألوفة عند كيركجورد, إنها «ديالكتيكية» في جوهرها: هي تشتمل 
في وقت واحد على حواري مع ذاتي» والفعل الذي به أولد حقيقتي الخاصة بأن أجعلها 
لنفسي » وبه أوجد ذاتي وأنا أفعل.» وهي حالة التوتر التي يضعني فيها كل التزام حقيقي بما 
ينطوي عليه من مخاطرة . 

والواقع أن الحقيقة والالتزام والمخاطرة واتافظ قيطا ينها ارناطا مووزينا. فلا وجود 
لحقيقة 2 إلي» أعني لا وجود ليقين إلا ذلك الذي أوافق على الالتزام به والمخاطرة بكل 
شيء في سبيله. فإذا رفضت المخاطرة. كان معنى ذلك أنني أرفض الحقيقة. والناس 
يحدثون ضجة شديدة حول حقائقهم . ولكن هل تريد أن تعرف إن كانوا يؤمنون بتلك الحقائق 
التي يعلنونها وينادون بها؟ انظر كيف يحيون, ولاحظ ما إذا كانوا يعيشون الحقيقة حتى آخر 
نتائجهاء دون أن يحتفظوا لأنفسهم بمهرب أو ملاذ يلجأون إليه. كقبلة يهوذا ‏ في اللحظة 


الأخيرة”" , 


هذه الآراء تؤدي بكيركجورد إلى أن يجعل من الإيمان والمخاطرة التي يتطلبها 
الإيمان ‏ - نموذج التمسك الصادق والالتزام اللحفيني . والإيمان في نظره هو الحقيقة في أعلى 
0 وعمءلاءء»ة عدم 17116 هل لا لأنها حقيقة الله وليست حقيقة الإنسان. ولكن أيضاً 
لأنها تقد تقتضي تقتضى أعلى درجات الذاتية. وعدم اليقين الموضوعي علاناءه زطه علنا أ تاوعمم 1‏ لأن 
الإيمان لامعقول 2051506 يمنعني من الإفصاح عنها إلا في العاطفة وفي الشعور بأن وجودي 
بأكمله حتى في الأبد - مهتم بها. ويقول كي ركجورد: «تبلغ الذاتية ذروتها في العاطفة, 
والفسيطة هي المفارقة (أو التناقفض الظاهري ع<3:300م) ؛ والمفارقة والعاطفة تتفقان معاً 
اتفاقاً تاماً. والمفارقة تتمشى جيداً مع ما يوجد في أعلى مراتب الوجود» ؟". 
١ب‏ أولوية الذاتية 6از«ناءءزطن5 دا عل أمسط : 

؟ - نستطيع إذن أن نجعل من عدم اليقين الموضوعي شرطاً للحقيقة الوجودية 1/6116 
16ا16مم:وة» وبذلك نعتبر أن تعريف الحقيقة عبارة عن تعريف الإيمان بحروف أخرى . 
وقد كتب كي ركجورد في صيغة تتسم بشيء ء من العدوان (ويبدو أنها تبرير تأويل هيكر) قائلا : 
«إن عدم اليقين الموضوعي الذي تتخذه النزعة إلى الباطن 1011105116 متشبثة به في تكد 


(١7؟7)‏ الخوف والرعدة» ترجمة تيسوء طبعة مونتانى » باريس.». ١970‏ -< ص .١16‏ 
)7١(‏ راجع كتابه عن «مفهوم القلق »ءووزمعمه'0 +0000 ع1 ترجمهة تيس ألكان. ه97١1‏ دص .5١١- 5٠١0‏ 


يذنا 


حالاتها حماساً. . . تلك هي الحقيقة. . . الحقيقة العليا التي يمكن أن تكون بالنسبة إلى ذات 


لي 


موجودة 

ولكن. يكفي أن نعيد هذه النصوص إلى سياقها لكي نجد لها معنى أقل ذاتية مما يمكن أن 
نظنه لأول وهلة. ونحن نعتقد في الواقي أن كيركجورد يريد أن يقول إن السبب الأخير الذي 
يدفعني إلى التمسك بالحقيقة» والقول بها في صورة يقين حي في نفسي. ليس هو أبداً قيمتها 
الموضوعية. وإلاء فكيف أمكن أن يفترق الناس شيعا إلى هذا الحد. وأن يكونوا عاجزين إلى 
هذا الحد أيضاً عن إقناع بعضهم بعضاً؟ ويلاحظ كيركجورد أنه كلما زادت الحقيقة الموضوعية - 
أي مجموعة الأآدلة فض البق «وكم من جهود فوق العادة: ميتافيز يقية ومنطقية لم يدخر 
المفكرون وسعاً في بذلها هذه الأيام للوصول إلى برهان جديد كامل. ومضبوط تماماً - وجامع 
لكل البراهين التي قدمت من قبل - لإثبات خلود النفس. ومع ذلك. » ما إن ترسى قواعد هذا 
البرهان. حتى يقل اليقين. إن لفكرة الخلود في حد ذاتها قوة. وفي نتائجها طاقة. وفي قبولها 
مسؤولية. قد تكون قادرة على صياغة الحياة من جديد بمعنى نتهيبه . وكل إنسان يعرف كيف 
يقدم البرهان على خلود النفس دون أن يكون هو نفسه مقتنعاًء يعيش دائماً في القلق إزاء كل 
ظاهرة تمسه. وترغمه على الغوص في معنى الخلود بالنسبة إلى الإنسان»*". 

٠"‏ - وإذن فاليقين يبلغ ذروته في العجز عن الإثبات . وليس معنى ذلك أن الموضوعية أمر 
خليق بالاهمال والازدراء؛ ولكنها لا تكفي. كما أنها بمعنى ما توجه إرادتنا. إن ما يوجه إرادتي 
هو اتفاق الحقيقة مع أعمق مطالب الشخص. مع هذه الحقيقة الأخلاقية التي هي بالنسبة إلي أنا 
«الفرد» الذي أكونه والذي أريد أن أكونه . والواقع أن نموذج الحقيقة ‏ من وجهة النظر هذه هو 
الايمان» لأن ما يدفعني إلى التمسك بأهداب الشيء, ليس هو البينةء»مء 610‏ فهي محالة؛ 
وليس هو غلبة الظن. لأن الأمر هلا معقول». وإنما هو عزمي على اختيار ما هو في نفسي خالد أو لا 
متناه. وإذا روعيت النسب. فكل حقيقة هي من هذا الطراز. 0 
إن الحقيقة واليقين لا يتطابقان. بل يبدو من الوجهة التاريخية أن أحدهه) يناسب الآخر تناشيا 
عكسياً سس ا ب مر 
متزايد دائياً» اللهم إلا إذا كان اليقين 0 البراهين؟ كأن الإنسان 
يستطيع أن يفرض الحقيقة من الخارج ! إن اليقين لا يمكن اذ مح الام اناه المياة والعماك 
لأن الذي يصدق بالحقيقة ويقبلها ليس هو العقل الخالص بل الاإنسان الموجود نفسه من حيث هو 
موجود. 


(715) ضميمة: ص 1١١5‏ 170 . 
)١5(‏ مفهوم القلق. 1 


لن 


وهذه الملاحظة نفسها لا محيص عنها إذا وضعنا في اعتبارنا أن خاصة الوجود هي 
الاختيار «زوزهطء. أما في المذهب العقلي » فالاختيار يتم من تلقاء نفسه: فالحق أنه إذا كان 
الأمر يتعلق بمجرد تحريك المعاني والمفهومات في الذهن» فإن كل شيء يكون وافتداء ولا 

سبيل إلى تصور أي حادث مكدر. لكن» أدخل الإرادة بكل ما تنطوي عليه من لامعقول» 
تجد أن الأشياء لم تعد بهذه البساطة : فالاختيار بعد أن كان مشكلة يصبح جدلا (ديالكتيكا) 
حياً» فيه أنا ذاتي هو الذي يكون في الميزان. ولهذا السبب لا يمكن لأي اختيار (حين يكون 
ثمة اختيار حقيقي) أن يتم بغير قلق . إن الاختيار هو سمة الوجود الخاصة. والوجود هو أن 


تنختار عتعلمط أوعت”ء #عأكللاء . 
وكان ينبغي أن نقول ‏ إذا أردنا مزيداً من الدقة ‏ إن الوجود هو أن يختار الإنسان نفسه 
مأكلمط داومك ادليه إذ أن الواقع هو أن الإنسان لا يختار إلا نفسه. وكل اختيار «خارجي» 
إنما يكون مرتبطا باختيار داخلي » بنسبة شيء أتبعه فأحقق به ذاتي . إن ما هو معطى لي » ليس 
ب «أنا» جاهزة قط. هي ليست ماهية أخرجها من حيز الإمكان إلى حيز الفعل. وإنما مجرد 
إمكانية . الوجود يسبق الماهية (عهمعددت'! 6806م ععمعاوتء*1) : فأنا ‏ على نحو ما - الصانع 
لماهيتي الخاصة. وأنا إنما أكون موجوداً بالقدر الذي أحقق به هذه الماهية. لكن هذا يتم - 
كما رأينا في المخاطرة. وهو بالتالي يتم من طريق الاختيار. بحيث ان أن فعل الاختيار» 
واختيار الاختيار. أعني اختيار المرء ذاته اختياراً حرا . . . يمكن أن يستخدم بدوره في تعريف 
الوجود. 
وقد أضاف كيركجورد قائلاً: إن الاختيار لا يمكن على كل حال أن يتم جزافاً. فالحرية 
لا تعني المصادفة.؛ ورمي فص النرد. إن خاصة الإنسان هي أن يضطر إلى وضع اختيار حر. 
فالاختيار حر وقسري في وقت واحد . فأنا مضطر إلى أن أختار ما أختار وأنا لا أختاره في حرّيّة إلآ 
حين أرى أنني لا أستطيع إلا أن أختاره (وذلك مثلاً في لحظة الموت التي يتجه فيها الاختيار إلى 
ازور الوحيد)”". وينبغي ألا نفهم من هذه العبارات التعسفية المبتورة المتناقضة في 
الظاهر أكثر من أن الاختيار إنما هو في الواقع - اضطراري وحرء ولكن ذلك من زاويتين 
متباينتين: فهو اضطراري بمعنى أنه إجباري» وهو حر حيث أنه لا إكراه فيه. فما هو إذذ 
الاضطراري» أو الالزام المطلق الذي يحدد الاختيار للفعل؟ يقول كيركجورد: إن معناه أن 
والأنا» لا بد لها أن تختار بصورة ة مطلقة. وأن تختار ذاتها طبقاً لما فيها من اللاتناهي والخلود . 


ه ‏ ولهذا يجب أن نقول إنه ليس هناك وجود حقيقي إلا الوجود أمام الله )”2 أي 
الوجود الذي يرتبط بالمتعالي والمطلق . والواقع أن الذاتية كلما أمعنت فى التعمق.» شعرت 
(7) يوفيات. طبعة هيكر. ص 119 .١51-‏ 
(77) وبحث في اليأس» ص ١١0‏ والصفحات التالية . 
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بأنها لها نسبة م46020810 إلى مطلق آخر. والوفرة والغزارة في الاتجاه من حيث الشخصية إلى أناي 
الشخصي » أي في اتجاه الوجود. هو بالضرورة تخط إلى ما وراء الأنا الشخصي واقتحام عقبة 
الأنا الشخصي لأن ذلك هو الارتفاع فوق المكان والزمان. والاستقرار على نحو ما فيما هو 
سرمدي ‏ وذلك من طريق قوة التجمع في اللحظة التي يحياها الإنسان. وهنا يعود 
كي ركجورد ‏ على صورة جديدة ‏ إلى الموضوع الرئيسي عند القديس أغسطين حين يقول: 
» إن الله أشد عمقاً في داخلي. وأعلى ميا شوعتال في :+ اقرأافي نفسك 
هناك تسكن الحقيقة) 161 6 عأنلع1 .500 0للقناك 01أرعم ناك أء مع وملام ومأععام1 ,وراعدآ 
.185 21128 إن أشياء العالم كلها ليست أكثر من علامة في نظريء» ووظيفتها هي أن 
تكشف لي ذاتيء من طريق المحنة والقلق واليأس التي يبعثها في روحي تنوع تلك الأشياء. 
وأن تكشف لي في أعماق ذاتي. بأن تردني إلى نفسي ‏ عن ذلك المطلق الذي لا أكون بدونه 
في نظر نفسي غير تعاقب مفكك من لحظات وأحوال. وغير شيء مؤلف من نقط. وبالاختصار 
عقل يعيش من لحظة إلى أخرى 610601620684 قمعم . 

وهنا ربما ورد اسبنوزا على خاطرنا حين يقول: «نحن إنما نحس ونعبر بأننا خالدون 
55 261615205 205 1110111عملء أء 10115 م5 . غير أن المقارنة بين كي ركجورد واسبنوزا ستكون 
باطلة, .إذ أن كيركجورد يرى أن تذوق تجربة المطلق لا يمكن أن يتم أبداً في داخل وحدة 
الوجود عترؤاع ]30م نال ععدعه3 دم ونا لأن هذه التجربة في الداحل مفارقة وسر 6 0 
ةكلام من حيث أن الأبدي الذي تؤدي إليه الذاتية قد صار هو نفسبه كينا تازايحنا وزمانياً: 
وذلك الشيء المتعالي الذي أتعلق وأصطدم به - في وقت واحد أثناء معاناتي لوجودي ‏ هو 
دائماً متعالي والمفارقة) المطلقة التي هي الإنسان ‏ الله. أي المسيح . ومن طريق صلتي به 
تلك الصلة التي ين ينبغى أن تكون معاصرة أعيشها عدهة/! 6116م نممممعامهه أحقق ذاتي فيما 
تضمه هذه الذات من 5 وأحصل بذلك على حالة السعادة الأخيرة. والسر الذى المسه هنا 
(والذي يحدد أعمى ما في الألم الذي يعانيه المتدين) هو بالضبط سر «التعالي» المطلق. 
الذي من حيث هو كذلك - ليس له بالضرورة أي ارتباط بشيء سوى ذاته. وهو مع ذلك لا 
يوجد بالنسبة إلي إلا في الصلة التي لي معه. و بفضل وعبي ببذه الصلة المتناقضة أحقق بقوة 
الانفعال العاطفي كل ما في الحياة الباطنية من ثراء. عند ذلك تفضي الذاتية إلى الموضوعية 
الكاملة : تتجعلني اتصالي بالمتعالي (اتصالاً أحياه. لا مجرد اتصال أتصوره. لأنه فى جوهره 
ليس معرفة 208-589017) ألمس مطلقي الخاص وأحياه فى الوقت نفسه. هذا ل المثول 
«أمام الله) ‏ أو بتعبير أدق ‏ كما لاحظ كي ركجورد ‏ «أمام المسيح)(58) 

ويلزم عن ذلك أن علوم الاإنسانء0 صروط"! عل ععدمعكة دعا (بالمعنى الذي كان يفهم به 
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بسكال هذا التعبير: من فلسفة وأخلاق وسياسة) لا يمكن أن تقوم لها قائمة إلا إذا وضعت في 
اعتبارها سائر الأحوال التاريخية للمصير الإنساني : الخطيئة الأولى. التجسدء الفداء ‏ وأن 
الوجود الحق لا يمكن أن يفهم إلا في علاقته بالمسيحية . أو بتعبير أدق مع واقعة «الوجود في 


الذات)9" , 


والوجود المسيحي ‏ شأن كل وجود نسيجه التوتر والانفعال العاطفي ‏ يجمع بين 
المتناقضات . فالوجود المسيحي يتفتح عن سرمد, ولكنه يتحقق في اللحظة الحاضرة؛ إنه 
انتظار واختيار» وجد 6356© وتفكر 56416<108, مخاطرة وكسب؛ حياة وموت؛ مستقبل 1 
إلى الظهور على صورة الماضي . وماض يتمثل في المستقبل. اتصال وصراع ؛ وتوتر دائم بين 
المتناهي واللامتناهي . الموجود مستقر إذن في حالة تعطي فيها المتقابلات المتطرفة معاً 
دائماًء في تعارضها نفسه. وهو لذلك يعرف القلق والسكينة معان وسكينته مصنوعة من قلقه 
ذاته كمالك اجاور السكينة. ولهذاء كان الاختيار بالنسبة إليه دائمً» وثوباً إلى ما وراءكافة 
ما يبدو أنه أحكام عقلية ةَ واجتيازاً لمهاوي العقل المجرد. ومخاطرة بالكل و بنفسه. وتأكيداً في 
حبار ون ررد لله وعاةلت أن يجدده باستمرار) لحقيقة ما هو أبدي. وتأكيد الذات . وتأكيدها 
في الوقت نفسه. باعتبارها أبدية. 

هذه أذن هي الفلسفة الحقة والحكمة الحقة. ونحن قد اعتدنا من قبل أن نضع كلا 
منهما في تفكير فلسفي مرتب بحكمة بواسطة مفهومات ومعان ترتبط فيما بينها ارتباطاً 
متكي » طبقاً لمختلف القوانين ن التي تتيحها وساطة العقل 16اء2مه:8: ه560115», ولكن من 
ذا الذي لا يرى أننا نكون بذلك قد وقفنا خارج الحياة؟ فالأولى أن يرتب النظر الفلسفي نفسه 
طبقاً للعمل على أن هذا لا يكفي : إذ أنه ينبغي أيضاً أن يكون النظر الفلسفي عملياً وفعالاً . 
ولكن الواة قع العملي. ذلك الذي يحدد فعل الفرد ‏ بكل ما يحيط به من ظروف واقعية هذا 
الواقع يتمثل في معان ومفهومات, ذلك أنه نسيج من أشياء يتبدل بعضها يبعض 
(2)3116783]1965 من الأزمات والوثيات. وهو يستوعب الشيء وضده. وهو يسمح بتدخل 
اغقيازات رقف سبالهنا )انلق المج مرتيكا ,آنا قيما سملن بالشاعلة» فل يمك ان 
نسقطها قط من قول لا يخاطب إلا الروح. على حين أن الأمر لا يتعلق بمجرد الوجود. بل 
بوجودي «أنا» بما فيه من شيء فريد لا نظير له. وإذن. فإذا كانت الفلسفة تريد أن تكون 
بالمعنى السقراطي ‏ بحثاً عن الحكمة (وهي لا يمكن أن تكون في رأينا سوى بحث عن 
الحكمة المسيحية) فإن لزاماً عليها أن تعلم الواحد منا الطريقة التي يكون بها لا مجرد «مفكر» 
بل الطريقة التي بها يكون «فردياأ) 11ل101ز120. 


- وقد أعمل «كيركجورد» فكره طويللاً في الوسائل التي يمكن أن يصبح بها هذا 
(84؟) ضميمة. ص 500 . 
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«الفرد». وهى كلمة ترادف عنده كلمة (الموجود») 16151824. ويقول كيركجورد إنه لا كبير 
عنت في أن يصير المرء «فردأً». ذلك أننا نعلم حق العلم أن الإنسان ‏ على خلاف الحيوان - 
لا يبلغ غايته في النوع:". لكن ذلك ليس سوى بداية . ويتحتم على المرء في الحقيقة 
أن يصير «الفرد». ومن أجل هذا يحسن أن يعمل كل شخص بحيث يكون في الوقت نفسه 
وبالحركة نفسها ‏ من جهة ‏ ذلك «الفريد» بين الجميع (ذلك الشيء «الخارع عن العادهم الفذ 
النادر) ويكون من جهة أخرى هو الجميع . فالمرء من جهة كونه فردا وجميعا اء عع اوماد 1١‏ 
لدىىءانست”! هو العائش حقيقة(1564820«ء 76,1201 16) وهذا هو ديالكتيك الفرد في حركته 
المزدوجة بما فيها من التباس . 

ويلزم عن ذلك مباشرة ‏ أن كل صلة بين موجود وموجود هي صلة بين ذات وذات. 
أما بين الأشياء فلا وجود لغير احتكاكات ميكانيكية, لا وصلات». ولا تكون الأنا ذاتاً إلا إذا 
انعكست على نفسها. وهذا الانعكاس أو التأمل الباطني يسمح لها بامتلاك ذاتهاء واكتساب 
حريتها وتأكيدها في الوقت نفسه. كيف يمكن إذن أن تؤثر فى ذات أخرى. موضوعة أمامها 
باعتبارها موجوداً» وبالتالي باعتبارها قدرة على التأمل الباطن وعلى الحرية؟ لا توجد طريقة 
أخرى, غير وضع الاختيار أي أن تكون إزاء الغير بوصفها اختياراً حياً وأن تتوقع من الغير 
هذا الازدواج نفسه. وهذه الحرية نفسهاء كشرطين يحددان الاختيار الذي يجعل من الآخر 
«ذاتأ» بدوره. إن كل علاقة تأثير هي إذن بالضرورة علاقة بين «أنت وأنا»(27. . . إنها حوار 
وسؤال. متبادل. كما يكون الطنديق في م الصديق. والاتصال بالآخر معناه أن تعتبره 
موجوداً . ولكن أن د تعتبره موجوداً. هو أن تعتبر نفسك أيضاً موجوداً . مياراة رائعة» يكتسب 
فيها كل شخص بقدر ما يعطي! ويظل كل شخص هو هوحين يقف في مقابل الآخر الذي 
يختلف عنه. ولكن مع ذلك تخصب شخصيته الخاصة بقدر ما يستقبل من شخصية الآخرء 
وبقدر ما يستجيب لندائه. وهنا يكون البعد تقارباء والمسافة اتصالاء والثنائية وحدة» والوحدة 
تَحييرا:: 


ولكي يعطي كيركجورد هذه الوجودية كل قيمتها ‏ مكملاً إياها بالمعيار المسيحي, 
يقول إن الموضوع الذي يقف حياله المؤمن ما برح أقل من الموضوع الذي يقوم إزاء الفرد 
السقراطي البسيط. أو بالأحرىء إن هذا الموضوع الذي يوضع أمامه المؤمن (يقتضي 
الإيمان ‏ كما رأينا انفا- أن يكون المرء «أمام الله») هذا الموضوع ينسلخ على نحو ما من 
موضوعيته., من حيث أنه المفارقة »«23:200 1 واللامعقول (وفي حالة البصرء لا يكون 
الشيء الذي يخلو تماماً من الضوء موضوعاً بالنسبة إليه) إن الله بالنسبة إلى موضوعاً ولا تصوراً 
ولا شيئاً. بل هو شخص وذات(اءزناء أ© 7508عم) ء إنه (هر) (صنا'تاقواءنان) ؛ وهو «أنت» مو جود 
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في مواجهتي أنا. وهذا نفسه ما يسمح لنا بأن نفهم أنه إذا «كان الوجود يعطي الانفعال. فإن 
الوجود الذى يتسم بالمفارقة2:200:816م ع0مع156,اه'1 يعطى أقصى ما يصل إليه الانفعال)"" ولا 
شك أن هذه الذات المتناهية. هى المتعالى أصدلوء 122050 1١‏ غير أن الهوة يمكن اجتيازها 
بالحب"" , 


(ج) اليأس والقلق : 


5- وإذا أردنا ‏ أ- أن نميز الوجود بعلامة لا تخطىء من وجه ماء فإننا نقول إنه 
خاضع ان 

وإن فلسفة هيجل. والنزعة العقلية عامة  120028/1506‏ تصطدم بهذه الحقيقة 
الوجودية صدمة قاتلة. لأن هذه الفلسفة. وتلك النزعة لا تستطيعان أن تتمثلا الخطأ أو القلق 
أو اليأس. وإنهما تحاولان بلا شك تفسير الواقع التجريبي لذلك . لكنهما تجعلان هذه الوقائع 
أموراً عقلية» تكسران شوكتها. هي فلسفات سعادة» فيها يجد شقاء الضمير عزاءه حين يكتشف 
مكانه المحتوم عليه ووظيفته في الكل . 

الوجود معناه أن نعاني اليأس والقلق حتماً. وكل هذا وذاك مرتبط بالواقع وبإمكان 
الخطأ . على أنه بحكم أن الفرد يجد أنه مضطر مضطر إلى أن يختار وأنه لكي يختار لا بد له أن 
اي ا ل ة بالكل) لما كان الأمر كذلك. فلا بد 
للفرد أن يعاني من اليأس. ونحن ننتهي إلى اليأس بطرق شتى؛ وليس كل يأس شرطاً 
ضروويا للخلاص . إن اليأس الذي عدنا هو اليأس الذي يكون إنكاراً مطلقاً وحاسية 
للمتناهي . وهو على هذه الصورة. الباب المؤدي إلى العظمة. ذلك أن من يختار اليأس يختار 
ذاته في قيمتها الأبدية “ا أي أنه يخاطر بالمتناهي كله على هذا الرهان المتسم بالمفارقة . 

ومن المحال أن نفلت من اليأس؛ واختفاء اليأس يساوي العدم تماما :. ومن يقنول 
بالوعي والروح والتأمل الباطن. يقول باليأس. مادام الاختيار مفروضاً بالضرورة» وإننا لكي 
نختار الأبدي, لا بد أن نيأس مما نحن عليه؛ ومما نملكه وفقاً لمعيار المتناهي. والانسان - 
على أية صورة ة أخذناه ‏ يصطدم بحدوده الخاصة؛ وهو يحس ويشعر أن العالم كله لاا يستطيع 
أن يحققه. وأنه لا يستطيع أن يحقق ذاته. ذلك أن علاقة وجوده بالمتعالي. علاقة مطلقة 
بالمطلق. وإلا فإنه لا شيء. والقلق هو الصورة التي يتخذها هذا الوعي. واليأس هو الحد 
الذي يفضي إليه . واليأس على هذه الصورة ‏ ينتزع الإنسان من نفسه باعتباره متناهياً. 


25 ضميمة. ص 5178 . 
(”) اليوميات : طبعة هيكر ص 7947-9437 . 
(5") «إما.. . أو». ج 35. ترجمة تيسوء فنديه. .19414٠‏ ص 187. 


و 





ويعيده إلى ذاته. من حيث ما هو أبدي في تلك الذات . وليس من شك أن الاإنسان يستطيع أن 
ينغلق على ذاته. وأن يعتصم داخل سر بؤسه. وأن يختار أن يكون باتنينا . وهكذا يصبح اليأس 
وضد الله) : يأس «شيطاني» 62011311 ٠»‏ يكون تارة تحن وتارة أخرى يظهر في صورة 
اختفاء اليأس . غير أن هناك منجيا منقذاء هو علامة على إنسانية تدرك نفسها على أنها متناهية 
ولا متناهية في أن واحد. إنه الباب الذي يفتح على علو المطلق. ويؤدي إلى الأبدي. وهو 
يثير قطع العلائق والوثبة. وبفضلهما يفلت الإنسان - كما رأينا فيما سبق من فيوده. ويزداد 
ثروة في حقيقته. ويوجد وجوداً حقيقياً كاملا . وهكذا يزداد اليأس عمقاً مع الوعي» كما يزداد 
الوعي شدة مع ازدياد اليأس . 
اليأس ‏ إذن ‏ ككل شيء في الإنسان ‏ ذو جانبين» وديالكتيكي . وهو ينفتح على سبل 
متقاطعة. بحيث يتوقف كل شىء على الطريقة التى ييأس بها كل منا. وإذا أخفق اليأس في 
أن يحدث قطعاً للعلائق في أعماق النفس ء وأفضى إلى التصلب.». فإن الإنسان يهلك. وهذا 
هو الموت. ولكنه موت لا ينتهي أبداً . وعلى العكس من ذلك اذا أرغم اليأس النفس على 
حشد آخر ما عندها من قوى. وعلى أن «تيأس يأساً احقلقا: أعني نانثا مطلق فإنه يوقظ 
النفس لإدراك قيمتها الأبدية. وعلى هذا فلا بد من اليأس الحقيقي : فهو صفة الموجود الذي 
0 الوجودي . 


أما القلق ف فشيء آخر. فعلى حين يرتبط اليأس بالفشل وينتج عنه. فإن القلق يسبق 

56 ويقترن بالإمكان والحرية. هو أيضا يعطي الوجود ما يميزه» بل بهويكيت 
للموجود عن وجوده. وإذا كان من الحق أن الأنا لا تعطى . إنما الذي يعطى هو إمكانية الأنا 
تضني 07 :فإن كل إنسان يجت فيه موضوعا أمام لمعلاف وكأنه ينحاق. عل الفراغ . إنه 
دوار حيال ما لا يوجد. لكن من الممكن أن يوجد بفضل حرية لم يشعر بها المرء بعد. حرية 
لا تعرف نفسها؛ وقلق الروح يشبه هذا الدوار الجثماني» من حيث هو خورف واتجد سارل 
وقت واحد. مجرد بريق لإمكان. وهو كذلك انسحار رهيب2“57. ولما كان القلق نوعا من 
النفور العاطف أو من العطف التافرء فهو اشتهاء لما نخافه» وخوف مما نشتهيه. وفي هذا 
الازدواج المفعم بجاذبية سحرية (استغواء الحية في سفر التكوين) وقعت الخطيئة الأولى. 
ولهذا تبدو كما يقول كيركجورد ‏ وكأنها خالية من المسؤولية. وهذا الخلو بالضبط هو الذي 
يعطيها ما فيها من إغراء 9" . 

ولا تستطيع أية حياة إنسانية أن تفلت من القلق . والقلق كاليأس علامة من علامات 


(5 ؟) يوميات» طبعة جاليمار» ص 010 


(7") يوميات (طبعة هيكر). ص 07 . 
(07”) يوميات (طبعة جاليمار) ص ١١7‏ . 
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الوجود. أما الأول فيسيق الحرية. وأما الاخر فيأتي في أعقابها. إنه ينبىء بالكمال. كما ينبىء 
اليأس بالتحرر. والقلق يضع الإنسان وها لوجه أمام نفسه باعتباره لم يوجد بعد, وإنما 1 
سيوجد بواسطة الحرية. وهو هو الروح بمعنى ما مادام هو الحرية. وهو أيضا يعد ويعلن توعاً 
من قطع العلائق , مادام يعني في الوقت نفسه حال غير مستقرة ووثبة يقوم الإنسان بها. ولما 
كان القلق قائماً في نقطة الالتقاء بين الإمكان والواقع. فإنه يكشف الموجود لذاته, ويعرض 
عليه «أنا» ليحققها. بيد أنه من هذا الوجه ‏ كما يقول كيركجورد ‏ أشد المقولات وطأة» إذ به 
«ويقيم الرعب والضياع والدمار إلى جوار كل إنسان» . وهذا مظهر آخر من مظاهر الاختيار» لا 
يتخذ هذه الصورة الرهيبة إلا لأنه يشمل كل شيء: الخلاص والدمار, الحياة والموت. 


إفة 
الفلسفة الوجودية علاءناصع)وند1 


١‏ هذه هي وجودية كيركجورد في خطوطها العريضة, فهل نستطيع أن نقول إنها تؤلف 
فلسفة؟ لكى نجيب على هذا السؤال. ينبغي أن نميز المبدأ الذي يحكم هذا المذهب كله. 
والطريقة التي وضعه بها كيركجورد موضع التنفيذ, أعني المذهب نفسه على الصورة 
الملموسة التي اكنسى بها. 

لم يقبل كيركجورد قط من حيث المبدأ - كما رأينا فيما سبق وجهة النظر القائلة بأن 
الوجود يمكن أن يأخذ صورة مذهب يؤلف نسقاً 515186 أي على حد تعبير برديائف - نظرية 
«عن» الوجود. وهذا هو السبب الذي حدا به إلى التشبث دائماً بالبقاء فى الصعيك الواقعى 
من التحليل الوجودي الذي لا يتعلق إلا بذاتيته الخاصة. ولذلك أصر على استحالة نقل 
«التعبير المباشر» عن هذه الذاتية إلى الغير: الوجود أمر لا يمكن التعبير عنه شأنه شأن الفرد 
الذي هو والوجود شيء واحد. ولا يمكن أن يكون هناك مجال إلا «للتعبير غير المباشر» الذي 
ليبس هو في حد ذاته. سوى نداء موجه إلى الغير» صادر من وجودي الواقعي كما «تترجمه» 
(بالمعنى الحرفي لهذه الكلمة) حياتي وأفعالي وأعمالي . رجاء أن يقرر ذلك الغير بدوره أن 
يكون «الفرد» «الفريد». 

ولم يخرج «كيركجورد» قط على هذا المبدأ. . 5 بيد أننا نستطيع أن نشك في أنه كان 
مف دنم سل تفد الكل 19 مي هذا لاض كدرط طلم . بل إن عناوين 
الكثير من مؤلفاته تدل في وضوح على انتقاله من التحليل الوجودي إلى فلسفة الوجود أو إلى 
«الوجودية) . ومن ٠‏ أمثال هذه العناوين «مفهوم القلق» و «رسالة في اليأس» حيث نجد في جلاء 
مَبرياً من المذهبة 595167021598008 والتعميم ه5 08165811531 يراد بهما جعل معطيات 
التحليل الوجودي مفهومة قابلة للتعبير عنها للغير. وقد شرع كيركجورد في التفلسف. على 
الرغم من مبادئه. أي أنه انتقل إلى صعيد المفهوم والمذهب بكل ما يقتضيه هذا الانتقال من 


م 


تجريد وعمومية. ويمكن أن تصدق هذه الملاحظة على شطر كبير من مؤلفات «كي ركجورد). 
وأن تفسر لنا اللوم الذي لم يكف مطلقاً عن توجيهه إلى نفسه لمعالجته حقائق الوجود معالجة 
الشاعر والخطيب. وليس من شك في أنه كان يتظاهر بأنه مخلص لمبدثه دائما حين يقول إن 
كلامه يجب أن يتحول بواسطة القارىء إلى حقائق شخصية يعيشها في نفسه. بيد أن هذا لا 
يمنع من أن يكون المجرد والكلي هما الواسطة الضرورية بين الكاتب والقارىء. وهما لا 
يعبران للغير حقاً إلا عن طريق الفلسفة. أي عن طريق التصور. وهذا التعبير وإن كان «غير 
فباشر») فإنه مع ذلك «إتصال» . 

ونحن لا نجد عند كي ركجورد ‏ من هذا الوجه ‏ فلسفة منظمة مشيدة (كتلك التى نجدها 
مفلا فيد نانع النافمن الذاعاى تقبيم ولعنا وجل لدب نامر عذد اقلق 
وجودية. ويكفي أن نستحضر هنا تحليلاته الرائعة لليأس والقلق. وللمتعة الجمالية» والحياة 
الأخلاقية. وأحوال الحياة الدينية» وللالزام والمخاطرة» وللحرية والاختيار. . . غير أن هذه 
العناصر أبعد من أن تؤلف كلا تاماً . ونستطيع بلا شك أن نجمع اراء كي ركجورد الرئيسية في 
وصفه لمدارج الوجودءء60ئؤونعا عل و5206 بيد أن هذا لن يكون سوى إعادة بناء متسمة 
بالشتف إلى قد نا: 


؟ - وهكذا نرى إلى أي مدى يكون من المشروع أن نتحدث عن «وجودية 
كي ركجوردية». ولكن. مادام الأمر يتعلق «بالفلسفة». فإن هذه الكلمة يجب أن تتخذ 
عند كيركجورد معنى خاصاً. والحق أن كيركجورد كان يقصد إلى وضع منهج للحياة» أكثر مما 
كان يرمى ي إلى وضع مدخل للفلسفة. سواء أكان ذلك عن قرار إرادي منه, أم نتيجة لظروف 
حياته نفسها. نفسها. والموضوع الأساسي في ذلك هو الفرد الذي ينبغي للإنسان أن يكونه. وهذا 
معناه في نظر كي ركجورد أن (يصير مسيحياً» . وكل شيء سواء في الحياة الأخلاقية» مفهومة 
بأسمى معانيها. أو في التدين الكيركجوردي. يدور حول تحقيق الشخصية وتعميقها. مادام 
«الفرد» هو وحده الذي يوجد. ولهذا كان من الأصح بلاشك أن نتحدث عن «منهج وجودي») 
بدلا من الجديف عن فلسقة ويترديقن أو أن نفهم على أي الأحوال ‏ أن «الفلسفة» ليست إلا 
صورة أو أداة للمنهج ‏ ووسيلة كسائر الوسائل» وليست غاية, لأن كل شيء يتعلق بالعمل 
وبالحياة . وليست «الفلسفة» في نظر كيركجورد علماً نظرياً. وإنما هي «علم عملي» بالمعنى 
الفي لهذا التعبير» » كما يستخدم مثلاً في تعريف علم الأخلاق علاوتطاع” , 

نقول إذن - في المقام الأول إن الفلسفة الوجودية «تلزم دائماً ابتداء من وجود «الفرد» 
الذي هو الشيء «المتعين» نفسه. في امتلائه الأنطولوجي » ولا قيمة في البداية إلا للمعطيات 
المدركة وحدها التي تضرب بجذورها في الوجود العيني» والتي هي بالضرورة معطياتي أو 
معطياتك. لا معطيات «كل الناس» (إذ لا يكون لها في هذه الحالة أي معنى). وإذن ينبغي 
علينا دائماً أن نجعل البحث الوجودي شاما لا للوجود فحسب. الذي ما برح موضوعاً 
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مجودا يل للموجود والفرد الذي هو تاريخ من حيث واقعه العيني ع أعني أنه سلسلة من 
الحوادث اكتسبت حقيقة واستمرارا نتيجة لأنني نسبتها إلى نفسي, فتحولت ضرورتها إلى 
حرية270. وهذا معناه أنه إذا كان لبد عر و أن يكون موضوعا لفكي وبالتالي أن يتخذ 
صورة مفهومات (وهذا شيء لا مفر منه, مادام التفلسف أردنا أو لم نرد ‏ هو بالضرورة انتقال 
إلى صعيد المفهومات والنسق). فينبغي أن يرجع دائما إلى تجارب.وفردة يستمد منها دلالته 
وحقيقته . وهذه التجارب - من حيث هي - تتجاوز كل معرفة موضوعية وكل تعبير عام ومجرد. 

وينبغي ثانياً أن تكون الفلسفة, إذا فهمت على هذا النحو بالنسبة إلى كل شخصء لا 
مجرد نسق موضوعي ننظر إليه من الخارج, وندور حوله. وإنما حقيقة حية. هي رمز ومناسبة 
للحياة أو للوجود الشخصى فى الوقت نفسه. إذ لا وجود للحقيقة إلا في الخصوصية 
زمه 1مه2مم2) والدائة ونحق لا نوجد لنتفلسف. بل نتفلسف لنوجد. ولا تساوي 
الفلسفة شيئاًء إن لم تكن تعبيراً ووسيلة حياة في وقت معاً. 

هذه هي رسالة كيركجورد. . . منهج حياة» ومنهج فكر يتمشى مع مقتضيات الحياة. 
والوجودية مفهومة على هذا النحو- ليست مذهبا بقدر ما هي توجيه نحو ما نسميه مع «جبرييل 
مارسل» «فلسفة عينية». أي نحو تعميق للشخصية الروحية؛ يسمح لنا بأن ندرك في حركة 
واحدة, الكلي في المفرد. وأن ندرك في الإمكان الفردي نفسه «المطلق» الذي يستطيع وحده 


أن يمنحه قيمته ومعناه . 
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الفصل الثاني 


نيتشه ع6طلء1]75 


كان تأثير نيتشه أعمق ‏ دون شك - من تأثير كيركجورد. ونحن لا نجد لديه نظرية 
وجودية. غير أن تأثير فكره قد أخذ مجراه قبل أن تخرج مؤلفات «كيركجورد» من النسيان 
الذي وقعت فيه في النصف الثاني من القرن التاسع عشر من جهة. ومن جهة أخرى كانت 
لهذا التأثير في معاصرينا درجة من القوة بلغت الحد الأقصى . ونستطيع أن نقول بمعنى ما 
إن تأثير كتابات كيركجورد ‏ حين بدأت هذه الكتابات تعرف وتدرس في ألمانيا وفرنساء قد 
ساندته ودعمته الموضوعات التي عالجها نيتشه. وذلك في نظر فلاسفة يبحشون عن طريق 
جديد يخرجهم من المثالية التي كانت سائدة حينذاك. وعلى هذه النقطة يتفق الوجوديون 
جنيعا رخاضة هيدر ويتور: فما هي إذن النقاط الجوهرية التي يبدو فيها نيتشه مبشراً 
بالوجودية؟ 


)ع0( 
الفكر والوجود 


إن أول ما لا بد من التسليم به حين نعقد مقارنة بين نيتشه وكيركجورد. هو أن تفكير 
نيتشه - شأنه في ذلك شأن كيركجورد ‏ ما هو إلا انعكاس عن شخصيته؛ وهذا المطلب 
الرئيسي الذي جعل منه كيركجورد أبرز سمة على أي مذهب وجودي هذا المطلب قد حققه 
نيتشه إلى أعلى درجة. فقد أعلن - بما يكاد يكون نفس ألفاظ المفكر الدنماركي قائلاً: «لقد 
كتبت كتبي بدمي». ومن الموضوعات التي لم يزل يعود إلى تأكيدها: إن الفكر والحياة يحدد 
أحدهما الاخر تحديداً وثيقاً إلى حد أننا لا نستطيع أن نفهم الواحد إلا بالاخر. وكماأن 
كتابات كي ركجورد لم تكن في الحقيقة سوى خطوات تربيته لنفسه. وسوى تعبيرات متتالية عن 


: 


تاريخه ‏ فكذلك لم تكن فلسفة نيتشه سوى تعبير عن حياته؛ وترجمة لمأساته الشخصية في 
صميمها. غير أن هذا الاتجاه الذي قد لا يكون أكثر من واقعة بسيطة خالصة ‏ قد أصبح في 
نظر نيتشه - كما كان فى نظر كيركجورد ‏ الصورة التى لا بد منها لكل فلسفة حقة. لأن كلا 
متهما يزئ أن الفكر لا تكون له قئمة إلآ بمقدارها إذا انشق من الوجود تقسةب التتفرق اللنياة 
بأكملها. وقبل كل المخاطر التى تنشأ عن هذا الاستغراق. ويردد نيتشه دون أن يعرف سلفه - 
سخريات كي ركجورد من ا الخالص» #نام #ناءومعم ع1 الذي يزعم بأنه يخرج تأملاته 
النظرية من مقتضيات الوجود الفردي والوسط التاريخى. هذا المفكر الذي لا جسد له 
46 ل(أو غير المتجسد) العايد للمعرفة التي لم يدنسها شيء(") 60001105 
ع6 لاع 1 والذي يشهبية ليدثيه «الإنسان النظري» عنالءهغط عمتسصمط وكان يريد أن يكونه 
في شبابه (كما كان يريد كيركجورد أيام حماسه الهيجلي). . . هذا الطراز من المفكرين لا 
يكف نيتشه عن أن يكيل له السخرية. وقد كان من اليسير عليه كل اليسر أن يبرهن على أن 
كل فلسفات المطلق اللازماني تعبير عن مواقف واقعة تطورت فيها. وعيبها أنها تخجل من 
احتياجها إلى هذه المواقف. وتتنكر لارتباطاتها الجسدية, ولثقل الأرض التي تحملهاء ولتلك 
الحرارة الحيوية التي تستطيع وحدها أن تضفي عليها قيمة ومعنى . ذلك أن الفلسفة لا يمكن 
أن تكون إلا فكرا يتشكل في الهم والقلق. عبر تقلبات الوجود الفردي. ولا تكون لها قيمة 
أبدا إلا بالحياة التي تضرب فيها بكل جذورها"؟. 
وقد تناولت الفلسفات الوجودية هذا الموضوع الرئيسي عند كي ركجورد ونيتشه» إذ ترى 
هذه الفلسفات. أن الفلسفة هى أولاً تجربة؛ وإذا كان هيدجر وسارتر يريدان إقامة أنطولوجيا 
(علم وجود) على هذه التجربة, فإنها (أي التجربة) تظل دائماً الأساس الذي لا بد منه للنظر 
الفلسفي. وحتي بالنسبة إلى يسبرز الذي لايزال أقرب إلى كيركجورد منه إلى نيتشه - ليست 
الفلسفة بمعناها المحدد ‏ غير هذه التجربة نفسهاء. بأشد ما فيها من عنصر فردي وعيني . ولقد 
ذهب نيتشه في الإخلاص لهذه النظرة إلى أبعد مما فعل أي شخص اخرء فهولا يدعي 
والمرضوعيقة انذا "وهر يقال المتخاتضات الى تفيز مد على تضوانا العطات شاريكه, 
والاتساق المذهبي - في نظره ‏ وهم وعبث في الوقت نفسه. لا لأن الحياة التي هي تغير 


)1غ( '(132 .م.ععمةي1) وتتمعاءع معتاءء1)ءطصن رعل مولا .11 .وعامسطامعد2 تاعوعمك مكلم 

(7) إنسانى وإنسانى جداً وعطءناطءكمعصسيهااك .قعطعنلطءكم 91 ج١1‏ 5917 : «إمنح لحياتك الخاصة حرارة الأداة 
ووسيلة المعرفة. فلتتصرف على النحو الذي يجعل من كل ما تشعر به: من محاورات» ومناورات باطلة. 
وأخطاء. وأوهام. وشهوات. ومن ضروب الحب والأمل ‏ وسيلة للوصول إلى غايتك. . . وحين تصبح 
نظرتك من النفاذ بحيث تخترق الينابيع المظلمة لوجودك ومعرفتك. فربما رأيت باديا فيهاء كما تبدو في 
صفحة المرأة ‏ النجوم البعيدة للحضارات المقبلة. . لقد حان الوقت. فلا تستول عليك الدهشة إذا 
اقتربت غيوم الموت. صوب النور! فلتكن هذه حركتك الأخيرة ؛ صيحة,» وتهليل بفرحة المعرفة - ولتكن 
هذه كلمتك الآخيرة!». 


متصل. وانتقال لا ينقطع من الشيء إلى ضده, لا تتلاءم مع هذا الاتساق المذهبي فحسب» 
بل لأن الشعور بتعقيدات الوجود يستبعد الادعاء لمنطق المذاهب الصارم فالواقع نسيج من 
الأضداد وأنواع الصراع ؛ وهو لا يستوعب أبداً في مظهر واحدء وكل إيجاب يستدعي سلباً. 
وكل نفى يشمل تأكيدا. وهذا التعدد لوجهات النظر المتعارضة هو وحده الذي يضفي بعد 
العدق على السياة والناريق ويحفانا تدرك تجو الرجوة الناظلة فى محميكتها الدبالكتكية. 
ولهذا السبب لا يعتبر نيتشه كل كتاب من كتبه سوى لحظة في هذا الديالكتيك الحي الذي لا 
يعتبر نفسه مرتبطاً بصوره الماضية. وهو يؤكد ‏ كما يؤكد كيركجورد ‏ أنه ينبغي تأريخ كتبه 
بتاريخ أسبق من تاريخها الحالي؛ لأننا إذا كنا نعيش متجهين إلى الأمام, فإننا نفكر دائماً 
متحهين إلى الور 
فم 
الحقيقة والقيمة 

١‏ - وهذا كله يقتضي مفهوماً جديداً «للحقيقة». . . . فهذه الحقيقة تهبط إن صح هذا 
التعبير من سمائها الميتافيزيقية والمنطقية لتتخذ مكانها في الصعيد النفسي والأخلاقي . ولم 
تعد الحقيقة تطابقاً للفكر مع المطلق المتحرر من عبودية المكان والزمان؛ بل هي قد أصبحت 
ضورة من ضون الاغتقاد واختياراً شخصيا تعيشه:الإتسآن . ولم يعد التمبيز القديم بين الحق 
والباطل يدل على شيء. إذ لا يمكن أن تكون التأكيدات جميعاً غير تعبيرات ذاتية عن 
الشخصية العينية. وهي من هذا الوجه تكون صادقة في كل الأحوال. وذلك إذا نبذنا وهم 
«الموضوعية» وأرجعنا «الحقائق» إلى حكايات موضوعة للترجمة عن التجربة والوجود. 

والواقع أن نيتشه قد اصطدم اصطداماً فاجعاً بمشكلة الحقيقة هذه. حينما أدرك أن 
الحل الذي وضعه لها يجر إلى انقلاب في لوحة القيم كلها. فإذا لم تعد هناك «سماء 
للحقيقة») بالنسبة إليه. فذلك لأنه لم يعد يوجد إله تستند إليه في ثباتها ودوامها. «وموت الأله» 
الذي يعلنه في كتاباته الأخيرة هو انهيار المطلق بصورة أساسية وحاسمة. فالعالم إنساني. 
والتاريخ إنساني ‏ والإنسان موجود. وهو ليس سوى إنسان. وهكذا تنتزع من «الباحثين عن 
الحقيقة)» ملكية ميدانهم المفضل» إذ لم تعد ثمت حقيقة إلا حقيقة ة الإنسان. الذي لا يوجد 
وجوداً نهائياً. وإنما هو في حال صيرورة . وعلى هذا فإن كل مذهب أخلاقي ما هو إلا الصورة 
الممكنة النسبية لصيرورة تاريخية لا تكتمل قط. وحدها القائم في اللانهاية هو هذا الإنسان 
الأعلى عصتمهطعنة الذي من طبعه أن يتجاوز ذاته دائماً. إن إنسان نيتشه في الحقيقة هو 
ذلك الموجود الذي يحيا في «الأطراف البعيدة» الذي سوف يتحدث عنه هيدجر ويسبرز 
وسارتر» والذئئ ينيقي لهب مادام لا يقتوم إلا عل انفسة - أن يختار ذاتهء وألا يختارها إلا 
لكي يثب إلى ما وراءها باستمرار. والإنسان الأعلى عبارة عن مستقبل لا يمكن اللحاق به 


6١ 


أبداً. والحقيقة الوحيدة التي تبقى وسط هذا الدمار الذى يصيب الحقائق والمذاهمب جميعاً 
هي تلك التي تؤكد أن في الإنسان ‏ على سبيل التعريف لحقيقته - اندفاعاً ووثبة نحو ممكن 
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يفلت منه إفلاتاً أ بديا. 


هل يعني هذا إطراح الأخلاق جانباً؟ لقد قدّم «نيتشه» الصيغة لكافة ضروب 
السخرية التي صبها هيدجر على مفهوم «الناس» (08) «وسارتر» على نمط الشخص «الجاد» 
غالاء5621 ع1 ولكنه فعل ذلك لإرساء أخلاق جديدة على أنقاض الأخلاق القديمة . إنها أخلاق 
الأقوياء ‏ أعني أخلاق هؤلاء الذين فهموا بطلان المذاهب الأخلاقية «البورجوازية» 
والمذاهب المنطقية الموضوعة حسب المقاس. والذين قبلوا فى «ليل القلق» بناء إنسان 
المستقبل . وفي مقابل وأخلاق العبيد» ‏ التي هي عبودية وار رتيب» يضع نيتشه أخلاق 
الإنسان الأعلى (السوبرمان)ٍ التي هي حرية وإبداع للقيم . وإنا لنجد هذه الموضوعات أيضاً 
في المذاهب الوجودية ميغ : وكأنها صدى لنيتشه وكيركجورد. فإن من أظهر خصائص هذه 
المذاهب أنها تبحث عن أخلاق جديدة. . أخلاق نسبية صرفة. ولكنها تعطي معنى جديداً 
للقيمة. وبذلك تحدث تحول جين لتقدير القيم 108 الإنسانية كلها. ومن هذا 
الوجه تبدو مشكلة تقدير القيم باعتبارها المشكلة المركزية في هذه المذاهب. فهي من حيث 
33000030000007 * 

يبقى بعد ذلك أن نقول إن نيتشه لم يقدم في الواقع أية أخلاق إيجابية» أو الأحرى إن 
أقواله في هذا المجال كانت متباينة بقدر ما هي متناقضة 0 الوحيد الذي يطفو في كل 
هذه الموضوعات المتضاربة والذي تقوم عليه وحدتها العميقة هو أن الحقيقة الأخلاقية تكمن 
فى تجاوز مستمر للذات. وليس ثمة ما يمنع من من أن نعد هذا التجاوز 6«ءداءو5هم06 شكلاً من 
أشكال التطابق مع الذات» وبالتالي مظهراً من مظاهر ذلك الإخلاص» وذلك الوضوح اللذين 
لم يكف نيتشه عن المطالبة بهماء مادام الإنسان يعرف ذاته باعتبار أنها دائماً شيء ء سيكون في 
المستقبل. وراء وجوده..وأنه يفقد نفسه بأن يجدهاء ولا يجد نفسه إلا إذا فقدها. 


ف 
القلق الوجودي 
5 - أما أن هذا كله لا يمكن أن يحدث دون قلق. فأمر «من اليسير علينا أن نفهمه». ويبدو 
نيتشه - كما بدا كيركجورد ‏ بطل القلق. ومن حياتهما ومؤلفاتهما معأ تسرب موضوع انعزال 
الإنسان 06161101108 إلى سائر المذاهب الوجودية. غير أن هذا الموضوع يتخذ عند نيتشه 


صبغة خاصة. وله في حياته منابع متباينة. ففي صورة أولى (أولى من ناحية الترتيب الزمني)» 
يعبر القلق عن المفارقة البادية في الوجود الفردي. وهذا التناقض هو السر الكبير الذي لا 
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سبيل إلى سبر أغواره. لأن الواقع العيني هو أولاً القوى الكونية» القوى المظلمة التي تظهر 
في الحياة البيولوجية وفي الغرائزء فهنا يوجد الأساس (0هنا”ع 16) الذي تستند إليه - على نحو 
غير فردي الفردية. وإن كان هو نفسه لا فردي 1[ع0ا201-108019010. ويشعر نيتشه بأن التناقض 
الصميم في «الفرد» هو أن ينزع إلى توكيد فرديته» وأن هذه الفردية ليس لها في الوقت نفسه 
حقيقة غينية ولا قوة إلا حين تغوص في محيط الحياة العضوية بل وأن تتلاشى فيه تماما. ومن 
هنا كان التوتر الذي يرمز إليه التعارض القائم بين العنصر الديونيزي عناوة أكام هلال الذي 
بواسطته ينسلخ الإنسان عن نفسه ليشارك في شيء أبعد مدى وأشد عمقنا والعنصر 
الأبولوني » الذي هو منبع الحياة الفردية» والوعي الشخصي”" . والقلق هو الاحساس 
بالصراع المطلق الذي لا حل له. ذلك الصراع الذي يتمزق فيه الموجود. فإذا بلغ مثل هذا 
القلق حده الأقصى . أفضى بالإنسان إلى الجنون. 

وفى صورة أخرى جاءت بعد ذلك. يغتذي القلق عند نيتشه من فكرة «العود الأبدي» 
[عمرعغة ا وهي الفكرة التي يتخيل بها نيتشه أنه يقود «عالم الظواهر إلى الحدود التي 
يخلق فيها هذا العالم نفسه. هناك حيث يريد أن يلوذ بأحضان الواقع الحقيقي الفريد». ومن 
الحاضر ينبثق القلق بالضرورة» من حيث أنه في ذاته سلب في حالة حركة العلة والعطيةم 
وعنصر في حلقة تثير الدوارء» يدور الإنسان في داخلها دوراناً أبدياً دون سيب أو مبررء عائداً 
ا د . فهو 
مرغم على تجاوز هو عبارة عن عودة إلى الوراء؛ وعلى حرية هي قدر محتوم 

وعلى أساس هذا الرأي» بل على أساس أحداث حياته جميعاً ‏ أقام نيتشه نوعاً من 

تأليه الألم تشعاسهل 8 عل عوه156م0م2 ٠‏ قادراً حين يصل إلى ذروته ‏ أن يبلغ النقطة التي فيها 
يستهلك نفسه. وينطوي على ذاته فينتهي بالجنون. ولقد أصر نيتشه في كتابه «هكذا تكلم 
زرادشت» على هذه الخاصية من خصائص الإنسان». وهي أنه ساكن الأماكن المنعزلة 
والصحراء. وأنه نبي يدعو إلى رسالته الخاصة وينكرها في الوقت نفسه” ؛ والتناقض مقيم في 


() نستطيع أن نكتشف هنا تخطيطاً أولياً للموضوع الذي تناوله «هيدجر» عن الغثيان والقلق حيال الانزلاق 
المفاجىء من عالم الكينونة إلى عالم الوجود الخام والفوضى . 

4 اللصيرورة قيمة ثابتة في كل لحظة ومجتوع قيمتها ثابض» أو بعبارة اخرئ ليست الها آبة قيمة»:إذ أنه 
تعوزنا أداة القياس . ويعوزنا المعيار الذي بالنسبة إليه يكون لكلمة قيمة معناها. ومن المحال تقويم القيمة 
الكلية للعالم ء ومن ثم فإن التشاؤم الفلسفي ينشا عما.هو كوني»عناوله:05» . 

(0) محاولة لتقويم القيم على مستوى أعلى كتناعلة؟ دعل م0غهنالهولاكمة2) عمنكل تدووع (حح4١ا)‏ : «إث الأخلاقي ع1 
0115 هو على النقيض من المبشر بالأخلاق علدرمط عل عناءنة 61م 0 يواجه الأخلاق على أنها 
موضع ريب وشكء أو باختصار هو ينظر إليها على أنها مشكلة. ويؤسفني أنه لا بد لي أن أضيف إلى ذلك 
أن الأخلاقي» لهذا السبب عينه» هو نفسه مريب». 
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كيانه لأنه دائم البحث عن افاق جديدة. وعوالم مجهولة. وهو لا يستطيع أن يستقر في أي مكان , 
وهو إذا كادتيغل كن شيع يدك لاعيقي كل حي . والتمرد لا يكف في قلبه عن الجيشان. 
ولما كان وجوده موزعاً بين حب المصيرة]88 :2:00 وبين إرادة القوة. بين التسليم والتمردء فإن 
وجوده تمزق وسلب للمنطق . وهو يعرف أنه فريسة لعالم لا معقو لعل :نداوطان 20806 ء وأنه لا 
يستطيع أن يجد الخلاص إلا في الجنون, أي في إيمان هو أيضا لا معقول بعصر ذهبي سيخلص 
الإنسان من تعاسته الحاضرة”) ا ل 
مستوى مصيره» أي أنه متجه - فيما وراء ذاته - نحو المستحيل . 


05( 
الدين الجديد والأخلاق الجديدة 
هذه الملاحظات تسمح لنا بأن نفهم موقف نيتشه من الدين». ومن المسيحية 
بوجه خاص . إن نيتشه ينكر المعتقد المسيحي برمته باسم «الفلسفة التاريخية») التي تفسر 
مظاهر الروح الدينية (العقائد والأساطير) على أنها من نتاج الظروف البيولوجية والاجتماعية 
والنفسية التي يتم فيهما التطور التاريخي والسبت هناك - في مجال هذه النظرة - حقيقة 
مطلقة : : لأن كل شيء 0 تامة ودون أي باق إلى ظروف إنسانية تضع حداً لكل 
ادعاء «بالموضوعية)(© على أ نه ينبغي أن نقول مثل هذا عن الميتافيزيقا بوجه عام؛ إذ يجب 
ا ا ل 


ومع ذلكء ينيقي إلا نتن أن موقت بنسه خيالالدين موقت سلي مخض محض . إذ أن 
نيتشه - على العكس من ذلك يتوقع مجيء دين جديد, أعني تصورا للخلاص يقوم على 
حطام الأديان الدجماطيقية (القطعية) وخاصة المسيحية. وهذا الرأي يرتبط بموضوع «العود 
الأبدي» الذي رأينا فها سبق أنه بالنسبة إلى الفرد الذي يعرف أنه متناه غابر- مصدر للقلق 
والرعب» ولكنه أيضاً مبدأ لإحساس سام هائل, لأننا نعلم أننا بوجودنا الحاضر نكون «فعلاً» 


(1) يلاحظ جيد (أعذارٍ 665 - ص ١1/7‏ - 178) ملاحظة عميقة بمناسبة جنون نيتشه وهي «أن نيتشه قد 
جعل نفسه مجنوتأ» والواقع أنه كلما ازدادت رؤيته وضوحاًء أخذ يمجد اللاشعور. وقد كان نيتشه يريد 
الفرح بأي ثمن. فاندفع بكل ما في عقله من قوة : نحو الجنونء كأنه يأوي إلى ملاذ أمين» . 

(7) «حيثما التقينا بمذهب أخلاقي» نلتقي بتقويم» وترتيب تصاعدي للغرائز والأفعال الإنسانية. وهذه الترتيبات 
والتقويمات هي بانتظام تعبير عن احتياجات مجتمع أو قطيع . فما ينفع القطيع - وما يفيده في المحل الأول 
والثاني والثالث - هو ما يستخدم أيضاً كمقياس أعلى لكل فردء ولما كانت ظروف البقاء تختلف من 
مجتمع إلى آخر اختلافاً كبيراً» فإنه تنتج عن ذلك مذاهب أخلاقية جد متباينة » فإذا وضعنا في اعتبارنا كافة 
التحولات الجوهرية التي سوف تخضع لها القطعان والجماعات والدول والمجتمعات. فإننا نستطيع أن 
نتنبأ بظهور مذاهب أخلاقية مختلفة أشد الاختلاف . وما الأخلاقية غائله:50 1١‏ إلا غريزة القطيع في الفرد» . 


كن 


في الأبدية. والقلق والتمزق اللذان تبعثهما في النفس رؤية مضنية لمصير فاجع لايزال يتكرر 
ولا يمكن التخلص من رؤيته - يضفيان على وجودنا الفردي الحاضر قيمة ميتافيزيقية ودينية» 
إذ أنه يكشف لنا عن أبديتنا. ويحقق ديونيزوس - الذي نؤلف نحن أعضاءه المتجزئة - 
بواسطتنا مصيره الأبدي . ومن هذا الشعور تنبع غنائية عتكترلز! ع1 زرادشت#7 : 

«أيها الانسان! انتبه! 

ماذا اقول معمنب اليل العبيق؟ 

لقلاثمت وتمك» 

ومن نومي العميق استيقظت: 

إن العالم عميق» 

أعمق مما يتصور النهار 

وشره عميق . 

والسرور أكثر عمقاً من الألم : 

إن العدات قرول اقفن 

أما السرور فيريد الأبدية» 

يريد الأبدية العميقة. العميقة!» 


ولكن إذا كان الأمر على هذا النحوء. فإن الحكمة الديونيزية تقتضي قبول الوجود على 
ما هو عليه في صيرورته اللامتناهية قبولاً كلياً حازماً. وعلى الإنسان أن يقبل المصير الذي 
التزم به التزاماً مصحوباً بالدوار. رلا لجان نه الرعر حل يناه لأن المصير الفردي هو 
ومصير «الكل» شيء واحد. بل إنه هذا المصير نفسه. وبهذايكون هوولاله الذي يولد 
ويموت ويولد من جديد وهكذا دواليك إلى الأبد شيئاً واحدا(*) , هذه هي الحقيقة الوجودية 


التي ينبغي أن يقوم على أساسها الدين الجديد. والتي تحمل الخللاص إلى العالم” 5 


(8) هكذا تكلم زرادشت (طبعة كرونر ص 5؟). 

(9) أنظر: مقتطفات من العلم المرح (كرونر. جاه ص 559 -7517): «ماذا يحدث لو أن جنياً تبعك بالليل أو 
بالنهار ‏ إلى أشد خلواتك عزلة. وأخذ يقول لك: «إن هذه الحياة كما تعيشها وكما عشتهاء لا بد أن 
تحياها مرة أخرى. بل عدداً لا نهاية له من المرات؛ ولن يكون فيها شيء جديدء بل إن كل ألم. وكل 
سرورء وكل فكرة وزفرة» وكل واقعة كبيرة كانت أو صغيرة ‏ من حياتك ‏ ستعود بنفس النظام من التتابع - 
وكذلك سيعود هذا العنكبوت. وضوء القمر هذا الذي يتخلل الأشجار. وكذلك هذه اللحظة نفسها. إن 
الساعة الرملية للوجود #عناطة5 ستعود بلا نهاية, وأنت معهاء يا ذرة من ترابها» إذا سمعت هذا الكلام ألا 
ترتمي على الأرضء وأنت تصر على أسنانك, وتلعن هذا الجني الذي تحدث إليك على هذا النحو؟ أو 
لعلك عشت لحظة من تلك اللحظات العجيبة» فتكون إجابتك عليه هكذا: «أنت إله . ولم أسمع قط قولاً 
أكثر من ذلك ألوهية !». 

)٠١(‏ سوف نجد موضوع وحب المصير أو القدر» 20 :ودمة في صور مختلفة عند «هيدجر» و ويسبرز» و «سارتر» 
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ينبغي إذن أن تولد أخلاق جديدة من هذه الحدوس. وهذا هو أهم شيء في نظر 
نيتشه. وهو إذا كان يسخر من المعتقد المسيحي بطريقة تذكرنا في كثير من الأحيان 
بفولتير'2, فذلك لآن العقيدة المسيحية لا تؤلف في نظره غير جانب يمكن إهماله من 
المسيحية. إذ تنطوي المسيحية على خطأ أعمق من ذلك وأخطر, لأنها مصدر أوهام مضرة 
بالإنسان أشد الضرر. وهذا الخطأ هو «الأخلاق». فلقد زيفت المسيحية أحكامنا على الخير 
والشر؛ ونيتشه يعود إلى هذه النقطة باستمرار. وهذا بلا شك هو أكبر ما يضفي الوحدة على 
كتاباته النقدية. وهو يعود من جديد إلى موضوعات النزعة الشكية القديمة. ويعيب على 
الأخلاق المسيحية ‏ على الأخص - أنها حطمت كل فكرة عن تجاوز الإنسان لذاته. بأن 
وضعته في راحة داخلية» ورضي عن نفسسه. وإذعان للواقع. وأخيراً وضعته في حالة من سوء 
الطوية. وهذه كلها تعد بالنسبة إلى العظمة الإنسانية أسوأ أنواع تنازل الإنسان عما له: إذ لا 
وجود للعظمة إلا في الحرية التي يبني بها الانسان لنفسه. في الصراع والقلق. مصيراً جديراً به. 
ولهذا يجب أن نكف عن أن نكون أخلاقيين لكي نصبح حكماء: وأن نكتسب براءة جديدة 
تقوم على أنقاض نزعات المسايرة للأوضاع و مكتصمه0 هه التي تربط مصير الإنسان بولاء 
«الطبيعة الإنسانية» المزعومة, إذ لا وجود لطبيعة إنسانية : وماهية الإنسان أمر يتحقق فى 
مستقبل الزمان» وهي مطروحة دائماً عند أفق العالم الذي يشيده بعذابه ودموعه. ْ 

ولقد أصبحت الأخلاق المسيحية بحسب رأي نيتشه في كتاباته الأخيرة نموذجاً 
«لأخلاق العبيد». فإذا كان صحيحاً أن القيم ليست إلا نتاجاً للغرائزء فإن القيم المسيحية 
تبدو لنا ثمرة عجز حقيقى » وينبغى أن نلتمس مصدرها الرئيسى فى الحقد الذي يشعر به 
الفتعفاء بحيال الأقوياء» وقلا قبل هولاه الأقواء الذي تشقن فيه ثراء النطياة الحيتط يكل 
طاقته, قد قبلوا أن يوصفوا بأنهم «الأشرار» حين خلق اضمحلال القوة الظروف الملائمة لهذا 
الانقلاب في الأوضاع . وحين أقنعهم الضعفاء بأن هناك عالما اخر تفرض فيه العقوبات على 
الأقوياء» أصيبوا بتأنيب الضمير لهم. فلقد راودهم الشك في أنفسهم. وانتهى بهم الأمر إلى 





وكذلك يرتبط مفهوم يسبرز «للحظة السرمدية» (وهو المفهوم الموجود فعلاً عند كيركجورد) يرتبط هذا المفهوم 
ارتباطاً واضحاً بفكرة نيتشه عن الأبدية. ونستطيع أن نذكر أيضاً أن فكرة نيتشه عن «العود الأبدي» تشترك في 
أكثر من جانب مع فكرة «التكرار» الكي ركجوردية وأحيتراة فإن من المناسب أن نلاحظ أيضاً أن فكرة 
الانعزال الفاجع للفرد وضميره في مواجهة العالمء في تصور نيتشه (كما هي الحال في تصور كيركجورد) 
حين يقول: «رهيب أن يقف المرء ء وحيداً. مع القاضي والمنتقم لقانونه الخاصء وكأنه نجم ألقى به في 
الفضاء الخالي . وفي رياح الوحدة الباردة» هذه الفكرة ة سوف نجدها عند «هيدجر» و «سارتر» و (يسبرز». 

: يهدي نيتشه كتابه: «إنساني» وإنساني جداً» إلى فولتير؛ وقد كتب نيتشه فيما بعد قائلا عن هذا الأهداء‎ )١١( 
«فولتير - على عكس كل من كتب بعده - سيد عظيم من سادة الفكر مثلي أنا أيضاً . وحين أضع اسم فولتير‎ 
. على كتاب من كتبي , فإن ذلك يعد في الواقع تقدماً. . . تقدماً نحو نفسي‎ 
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الاستسلام أمام الأساطير التي اخترعها حقد الضعفاء. ومنذ تلك اللحظة, انتشر ظلام 
المسيحية في العالم . 

١‏ - وهكذا ينبغي على الإنسان ‏ بعد أن يؤكد موت الإله واحتضار المسيحية» أن يمحو 
جميع القيم التي عاش عليها أو تغذى منها حتى الاآن. ولكن. من المهم ألا ينتهي الأمر بهذا 
الهبوط للقيم إلى الوقوع في نزعة عدمية ©2:ؤذانطنم بحتة. وقد كتب نيتشه يقول عام /1841: 
«على الرغم من أنني عدمي 1/115:6طنم متطرف, إلا أنني لم أيأس من العثور على باب 
الخروج. وعلى المنفذ الذي يفضي إلى شيء ما». ولم يوضع الإلحاد لكي يضمن للإنسان 
حالة من السكينة »««موة)16دن الراضية والراحة الخالية من العظمة. الإلحاد مؤلم: وهو يتسم 
بالمأساة. وينتزع الإنسان من سكينته الكاذبة التي يحلم بالاستقرار فيهاء ويقذف به لغزو نفسه 
في مغامرة مليئة بالأخطار والمجازفات. ويرغمه على أن يقوم بتبديل للقيم» ووضع لوحة 
جديدة تحل محل اللوحة القديمة التي لم تكن تستمد سلطانها ومكانتها إلا من الإله. 

ولم يستطع نيتشه قط أن يحدد لنا بالضبط معنى هذه اللوحة» فإن فكره لم يكف أبداً 
عن التحوير فيها كلما تقدم باقتراحهاء منكراً في كل مرة ما تصوره وأكده في البداية. ولم 
تنجح - في نظره ‏ أية أسطورة من الأساطير التي اخترعها للحلول مكان «الإله» الغائب: لا 
الفن. ولا العبقرية. ولا المعرفة التاريخية ولا الإنسان الأعلى, ولا العود الأبدي. ولا «إرادة 
القوة» التي يؤذن اختراعها في الانهيار الفاجع الذي أصاب عقل نيتشه بإخفاق جهوده إخفاقاً 
نهائياً في معالجة نتائج «موت الإله» علاجاً مسي . وعلى هذا نستطيع أن نقول دون أن 
نجانب الصواب إن فلسفة نيتشه كلها من البداية إلى النهاية - تقوم مرتبطة بمشكلة الإله. 
فالإله هو الشخصية الرئيسية» أو هو بحق الشخصية الوحيدة فى قصة نيتشه الدرامية ‏ كما أن 
50007 يسيطر في جلاء على أفق نيتشه كله9 '2, وذلك على نحو يتحول فيه الإنكار 
بما ينطوي عليه من عنف. إلى توكيد. وتكون فيه «لا» صورة من «نعم)239. 


201١‏ راجع . رسالة إلى بيتر جاست (في ١‏ يوليو سنة ١1848ا)‏ في مجموعة 1 ,28ماعنآ رقهاءء اعدمآ) وعطءماء 1ل 
]8:16 عااعسصووءغ (36 .م .17 بمناسية الحديث عن كتابه «الفجره. إذ يقول: «لقد خطر لى أن مناقشتى 
المستمرة الصميمة للمسيحية في كتابي ذاك قد تبدو لك أمراً غريباًء بل مؤلماً. . ومع ذلك فإنها (أي 
المسيحية) أفضل عناصر الحياة المثالية التي عرفتها عقا ولقد اتبعتها منذ حداثتي في كثير من أركانها. 
وأعتقد أن تقديري لها لم ينقص في قلبي طيلة حياتي» وقصارى القول إنني منحدر من سلالة تتألف كلها 
من رجال الكنيسة المسيحيين. . . فاغفر لي ضيق الأفق هذا . 

)١(‏ يقترح «يسبرز» في كتابه «نيتشه والمسيحية» (طبعة فريتز سايفرت, هاملن» 19178) تفسيراً لموقف نيتشه 

من المسيحية يتخذ مظهر الفكر اليسبرزي وصورته. ولكننا نستطيع أن نعتبره صحيحاً في كثير من جوانبه» 
إذ يميز يسبرزٍ المسيحية باعتبارها «مطالبة» 008اه01م/2. ومن ثم يقول يسبرز إن عداء نيتشه للمسيحية 
باعتبارها واقعاً لا ينفصل عن تمسكه بالمسيحية بوصفها مطالبة. وهذا التمسك ينبغي أن يؤخذ على أنه 
إيجابي تماماً ما دمنا «نحن أيضاً- كما يقول نيتشه ‏ نحن الذين نحيا بلا إلهء نحن أيضاً أعداء 
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هي الموضوعات الرئيسية ئيسية التي سوف ترثها الوجودية المعاصرة. وقد رأينا كيف ذهبت 
إلى الالتقاء ورد كيركجورد: أولوية الذاتية وقيمتها بخيث: لا تع الديء ء سواها؛ توكيد 
الوجود باعتباره قيمة أساسية. وباعتباره معدم على ماهية الإنسان ومحدداً لهاء هذا الإنسان 


الذي قد لا يكون سوى ثمرة لمجهود الحرية وعملها؛) ضرورة ة تجاوز الإنسان نفسه دائماً من 
غير أن يتوانى في ذلك ولا أن يركن إلى أي كسب ثابت من نوع النظام العقلي أو الأخلاقي ؛ 
تعاسة كل فلسفة تهدف إلى إقامة منطق مجرد غريب عن الحياة لا سبيل إلى التوفيق بينه وبين 
عالم مشبع باللامنطقية واللامعقول؛ ضرورة الالتزام والمخاطرة؛ حتمية اليأس والقلق 
باعتبارهما شرطين دائمين للعظمة الإنسانية؛ الامتناع عن التماس الأمن الحقيقي للفكر 
والعمل في الدين وفي المسيحية؛ التوتر العميق لكل الوجود نحو اله لا نستطيع أن تجده إلا 
إذا أنكرناه . . كل هذه الموضوعات التي تأخذ منها مذاهب اليوم ‏ هي الموضوعات التي 
تؤلف جو أو «موقفاً» سوف يُعرّفنا من الناحية الفلسفية ‏ الحقبة المعاصرة. 


لميتافيزيقي ع نحن نقتبس نارنا من الحريق الذي أشعلته ألف عام من الإيمان القديم» (ص 4). ويلخص 
يسبرز (ص )١7‏ النقاط الأساسية لتحليله على هذا النحو: 
)١(‏ إن كفاح نيتشه ضد المسيحية ما هو إلا نتيجة لميول مسيحية (ونيتشه على وعي بذلك) . 
)١(‏ وهذه الميول المسيحية تجلت لديه منذ البداية على أنها البقية الباقية من فقدانه التام للإيمان 
بالمعتقدات المسيحية, وبذلك أصبحت لديه طاقة خالصة للتقدم . () ولهذا نفهم كيف انتهى نيتشه إلى 
إنكار جميع المفاهيم التي كان قد اعتنقها في البداية أعني إلى النزعة العدمية عسدنانطنه (4) غير أن هذه 
العدمية التي يعدها أمراً لا مفر منه والتي يدفعها إلى أقصى نتائجها. هذه العدمية لا يدّعي نيتشه أنه قد 
استقر فيها: بل على العكس إنه يريد أن يواصل الكفاح بصورة جديدة كل الجدة ضد هذه النزعة - ولكي 
يوضح يسبرز هذه النقاط المختلفة. اجتهد في إثبات (ص 7 "5) أن إمكان الرؤية لمجموع التاريخ 
الشامل ترجع إلى أصل مسيحي , ويرتبط بهذه الرؤية نفسها تصور الإنسان باعتباره كائناً ساقطاً. وهي فكرة 
مسيحية كفكرة الاعتقاد بإمكان الخلاص. بيد أن هذا الخلاص يتحقق في نظر نيتشه دون حاجة إلى 
الألوهية . ومن جهة أخرىء يريد نيتشه الحقيقة بأي ثمن. . . الحقيقة الناصعة المطلقة. ويقول يسبرز 
(ص 14) إن هذا المطلب يؤدي إلى تصور عالم بلا اله نتيجة لأخفاق المعرفة التي تريد أن تكون 
مطلقة. وف هذه الحالة» يكون هناك ثلاثة مواقف ممكنة: إما أن تؤدي لامعقولية العالم بالفكر إلى 
حدوده القصوى. وهذه الحدود أشبه بضر ورة ملحة للارتقاء نحو «العلوءءمةلمءكمةها الذي لا سبيل إلى 
را وهذه الامكانية ‏ إمكانية الارتقاء إلى العلو ‏ لا تتكشف إلا للباحثين العظماء الذين وهبوا قدرة 
قوية على الزهد الروحي ؛ وإما أن يكون العالم اللامعقول غير محتمل ا ل ار 
الرعة العدمية على الغورة وإدا أن ياحذ الانسان ادا مكائه في هذا اللامعتؤل غير المستتملا . على أن يسبرز 
يضيف أن نيتشه قد سلك_ هذه الطرق الثلاث. 
فما موقفنا إذن من فكر نيتشه؟ يقول يسبرز: إننا لا نستطيع أن نجد في أي مكان عنده حقيقة ثابتة. «والواقع 
إنه لا يهدينا إلى الطريق» ولا يعلمنا اعتقاداً ماء ولا يضعنا على أرض صلبة. بل هولا يتركنا نستريح قط 
ولا يكل عن تعذيبناء وهو يطردنا من كل مأوى تلجأ إليه» وهو يمزق كل قناع» (ص *87)؛ وحين يجعلنا 
نستقر في العدم يدعى بهذا أنه يهيء لنا مكاناً فسيحاً وأنه يعطينا الوسيلة لإدراك الأساس 0 الخاص 
بنا والذي يدّعي أن نبدأ منه البناء . إنه يقودنا إلى أن تكتشف ما نعرفه وما لا نعرفه. وما يمكن أن نعرفه, 
وما لا يمكن أن نعرفه. ذلك أن ما ينبثق من أعمالنا الخاصة هو وحده الشيء الحقيقي (ص 5 - 60). 
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القسم الثاني 


الفصل الأول 


هيدجر وسارتر 


يؤلف «هيدجر» و «سارتر» شعبة متميزة تمام التميز داخل الوجودية المعاصرة. فكل 
منهما ينتسب في الواقع إلى علم الظاهريات (الفينومينولوجيا) عند هوسرل من جهة ‏ وهما 
يحتفظان بمنهجه. وإن كانا يغيران نتائجه تغييراً عميقاً؛ وكل منهما يريد من جهة أخرى إقامة 
أنطولوجيا أي «علم وجود». والحقيقة أنهها معنيان بكينونة الوجود الاإنساني -اكنت*! عل عما”! 
عمتقمسط عمد ٠.‏ وفي هذا ينحصر ما يميز مذهبيهما من حيث نوعه. ولكن ذلك لا يمنع من 
أن يكون كل من المذهبين عبارة عن أنطولوجياء ومن هذا الوجه فهما يمثلان طريقة في 
التفكير لها أصالتها الخاصة, وتجعلهما يتعارضان تعارضاً واضحاً مع التيار الذي يحمل اسم 
ايسبر زر . 


وعلى الزغوامن تشابه فلسفتي هيدجر وسارتر من وجهة النظر هذه. فإنهما أبعد ما 
تكونان شيئاً واحداً. فإذا كانت كل منهما تصطنع منهجاً واحداًء وتفصل موضوعات مشتركة 
فإن كل فلسفة منهما تنطوي على نغمة أو روح مختلفة. فبينا يرى «هيدجر» أن الحياة الحقة 
تكون «في) اليأس. يرى سارتر أنها «فيما وراء» اليأس ا ا 
تحتوي على مضمون مذهبي خاص يمنع من اعتبارهما شيئاً واحداً. أضف إلى ذلك أن 
سارتر - كما سنرى - لا يكف عن مناقشة هيدجر ونقده حتى في النقاط الجوهرية من مذهبه. 
بل نستطيع أن نقول مقدماً بأنه لو أن هيدجر نشر الجزء الثاني من كتابه «الوجود والزمان» 
والذي لم ينشر حتى الآن ‏ لوصل التعارض بين فلسفتيهما في شدته حد التناقض . 
وربما كان ينبغى علينا أن نذكز هنا أن «هيدجر» لا يقبل أن نعده ملحداً ‏ وإن كان الجزء الأول 
من كتابه «الوجود والزمان» لا يستطيع أن يقف مؤيداً لهذا الاحتجاج ‏ بينما يعد مذهب سارتر- 
في وضوح وصراحة ‏ شكلاً من أشكال الالحاد. 

وأياً كان الأمر في هذه النقطة ‏ وهي في الحق نقطة رئيسية ‏ فإن أمامنا هنا مذهبين 
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مختلفين » لا يتشابهان إلا من حيث خخمتهما المشتركة في تأسيس علم لوجود الواقع 
الإنساني.ٍ ومن حيث ارتباطهما مع بالفينومينولوجيا. واعتمادهما عا على تأثير نيتشه (وسارتر 
أقل اعترافاً به من هيدجر) . 


المقالة الأولى 
مارتن هيدجر 


)غ0( 

مشكلة الوجود ومنهجها 
يؤكد هيدجر منذ الصفحة الأولى في كتابه «الوجود والزمان» طموحه إلى تناول مشكلة ' 
معنى الوجود من أساسها الوجودي ومن ثم إلى الشسروع في تعريف معنى هذه المسألة 

وليس في هذه الأغراض المبدئية ما يثير الدهشة : فهي التي تستهل بها على نحو 
تقليدي أبحاث الأنطولوجيا جميعاً منذ أرسطو وأفلاطون. ومع هذا فإن ثمة ة تعبيراً يستخدمه 
هيدجر في هذا المجال خليق بأن يبرز ألا وهو تعبير «الإحكام العيني» الذي يحدد به هيدجر 
في وقت واحد خطة الكتاب ‏ وهي توضيح معنى الوجود, ومنهجه في السير في هذا التوضيح 
على الطريق العيني . وهذه الإهابة بالباحث نحو ما هو عيني هي السمة الخاصة بالوجودية في 
التعريف المشترك بينها وبين الأنطولوجيا. 0 1 
ويحسن بنا منذ الآن أن نحدد نقطة على جانب كبير من الأهمية. إن هيدجر يرمي إلى 
إنشاء «فلسفة للوجود» قائمة على أساس من تحليل الوجود العيني المفرد. هذه الفلسفة التي 
تتجه إلى نظرية عن كينونة الوجود الإنساني, أو بالأحرى. صوب نظرية عن الوجود عامة”") 
هذه الفلسفة يريد هيدجر أن يسميها ءلةتادعاكلناء بدلا من عالعنامعاوتكاة أما اسم «الفلسفة 
الوجودية» فيلائم - في نظر هيدجر ‏ على العكس من ذلك مذهب يسبرز الذي يرفض رفضاً 
باتاً الاعتراف بأن تحليل الوجود العيني يستطيع أن يؤدي إلى نظرية عن الوجود العام ©ة'! » 


)١(‏ راجع ما كتبه هيدجر في رسالة بعث بها إلى «الجمعية الفرنسية للفلسفة» في سنة ١9/‏ (نشره أكتوبرء 
نوفمبر سنة /19717) «ينبغي أن أقول مرة أخرى إن اتجاهاتي الفلسفية ‏ رغم اهتمامي في «الوجود والزمان» 
بالوجود 00 2< » وبكيركجود ‏ لا يمكن أن تندرج تحت فلسفة الوجود الفردي - معادلا 
عنطمهدهاثام . بيد أن هذا الخطأ في التفسير قد يصعب استبعاده الآن. فالمشكلة التي تشغلني لسنت هي 
وجود الإنسان. 2 الوجود في مجموعه. ومن حيث هو كذلك». 
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ومن ثم فإن هذا المذهب يتمسك تمسكاً مذهبياً. طبقاً للمنهج الفينومينولوجي - بوصف 
مواقف الإنسان الوجودية العينية0) . 


وقبل أن يشرع هيدجر في هذا التحليل الوجودي, يجتهد في تحديد معنى مشكلة 
الوجود تحديدا مضبوطاء فيقول إن الفلسفة اليونانية القديمة ‏ عند أفلاطون وأرسطو - تزودنا 
بعناصر ثمينة للحل . أما في العصور التالية؛ فإن الأنظار الأسكلائية عن الوجود لا تكتفي بأنها 
لم تضف جديدأفحسب» بل لقد وجهت البحث في سبل خاطئة ‏ بحيث غمر النسيان مشكلة 
الوجود في أيامنا هذه(0). إذ أنه عندما نقرر أن هذا التصور هوأ عم التصورات وأقلها وضوحاً. 
وأنه من المحال تعريفه. وأنه جلي بذاتف: وعندها قزر ذلك صرف عن الرسوة الضدزافا يا 
رجعة فيه. ونستطيع أن نطمئن ‏ بعد ذلك - إلى أن كل شيء قد قيل! والواقع أن كل شيء ما 
زال فى حاجة إلى أن يقال. ومن الضروري إذا أردنا أن ندرك دلالة الوجود بكل ما لها من 
غوق ‏ أن تتناول المسالة من البداية: 


فلنبحث أولاً عن معنى السؤال» أو عن تركيبه الصوري . إن كل سؤال يفترض مقدماً - 
بالصورة التي يوضع بها - الجواب على نحو ما. وحين يتساءل الإنسان عن معنى الوجود 
7 أن عرق عبيقاً عن الوجود. وإلا لم يكن السؤال تقس مفيكنا .هناك إذن معرفة 

مشتركة وغامضة للوجود. هي الواقعة التي بها نبدأ. غير أنه ينبغي أن ننقد هذه البينة 
ونوضحها في عناية» ولهذا تتحول هي نفسها إلى مشكلة”” . 

ومشكلة الوجود هذه لا يمكن أن ترفع أبدا عن طريق البرهان» إذ من المحال أن نرد 
الوجود باعتباره وجوداً الى وجود آخر» وكأنما للوجود طابع الممكن» ومن ثم فإن تساؤلنا 
عن الوجود يقتضي أن نسلك الطريق الفينومينولوجي. الذي هو نوع من الإيضاح 
08 26" . بيد أن المسألة كلها تتكون هنا في أن نعرف من هذا الموجود ‏ من بين جميع 
الموجودات - الذي يجب أن يسترعي انتباهنا باعتباره الموجود الذي يحقق ماهية الوجود في 
أعلى مراتبها. ولكن يبدو أن هذا السؤال نفسه يدخلني في دورء من حيث إنه يفترض 
افتراضاً سابقاً عن الوجود(©». 


ومع ذلك. فإن هذه الصعوبة ترتفع إذا أدركنا أنه لا يوجد في الحقيقة. سوى وجود 


)١(:‏ الوجود والزمان, الطبعة الأولى ص 17-1١5‏ . .7 113116 رعداتعء/ا ,وعلإعصعال؟ عقالا ,انع لسن ملع 

. ١ الوجود والزمان. ص‎ )١( 

(*) الوجود والزمان ص ٠ه‏ - 5؛ يلاحظ هيدجر أن ديكارت قد عرف في حدود معينة على الأقل فعل التفكيرءا 
:انهه عند الأنا معء'1اء ولكنه ترك قوله: «أنا موجود «ناء » دون تفسير على الإطلاق (الوجود والزمان 
ص 5ة]). 

(54)الوجود والزمان ص 7 . 

(©)المرجع المذكور ص 7. 
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واحد يستطيع أن يسائل نفسه عن الوجودء وهذا الموجود الممتاز هو الموجود الذي أكونه 
«أنا». وبهذا يكون للبحث موضوعه الوحيد الممكن الذي هو وجود الذات الموجودة نفسه 
الذي نسميه مع هيدجر «الآنية» هأءوةه2 1.6 . وبتعمق هذا الموجود., إذ يعود إلى التفكير في 
ذاته يستطيع الإنسان أن يتوصل إلى مفهوم لمعنى الوجود عامة(0). 

ومع هذا كله ينتج أن السؤال عن الوجود ‏ الذي هو الميتافيزيقا نفسها - يصبح يا 
لوجود الموجود الذي يسأل والذي هو بالضبط الموجود الذي يسأل نفسه عن كينونة الوجود. 
وهذا معناه أن تصبح المرحلة الأولية للبحث الأنطولوجي مكونة في جوهرها (دون أن 
تستطيع ‏ في الواقع أن تكون على خلاف ذلك) من التحليل الأنطولوجي لوجود الأنا المفردة 
العينية 7 هي أنا 0 ), 

الأمر يتعلق إذن بتحديد معنى الوجود عامة . وتزداد ضرورة ة هذا التحديد إلحاحاً من 

0 - في الواقع جميع العلوم التي تتعرض حتماً حين تصل إلى درجة 
معينة من التطور ‏ إلى وأزمة الأسس». وهذه الأزمة تنحصر في فحص المفاهيم الأستاسية 
التي انتظم حولها على نحو تلقائي؛ علم من العلوم. وهدفها أن تحدد على وجه الدقة تكوين 
نوع من الوجود الذي يتضمنه هذا العلم أو ذاك. ومن هذا الوجه عرفت الرياضة ‏ وهي فيما 
يبدو أشد 0 إحكاماً - عرفت الرياضة في أيامنا أزمة نموها على صورة ة النزاع الدائر بين 
النزعة الصورية عددتاه دده والنزعة الحدسية »ع«دؤزهم 101110 . وكان ظهور النظرية النسبية 





)1( الوجود والزمان. ص /اء. ص ١‏ هنا غموض نبه إليه كثير من الشراح لهيدجر (أنظر على الأخص أ. دي 
فيلدين” قمعطاء712 في كتابه «فلسفة مارتن هيدجر معووءلء1! منامةا/ة عل عتطمهوهاتطط ها لوفان. طبعة 
المعهد العالي للفلسفة, الطبعة الثانية سنة .١94155‏ ص 8» حاشية )١‏ إذ يحدد هيدجر الوجود والزمان 
ص *8) الآنية في جوهرها بأنها انءاونماءعمءل (أي كون الإنسان شخصاً معيناً ٠أي‏ ذاك الفرد أو ذاك 
الشخص) :"وق عتم الحالة كيف يكون ممكا أن نوكد الي كوه عن الآنية إلا ما يلائم وينتسب إلى تلك 
الآنية المعينة وذاك الفرد المعين؟ بيدأ ن «هيدجر» يزعم أنه يؤكد عن «الآنية» بوجد عام ما يؤلف «الآنية» 
الخاصة الشخصية الخاضعة للتحليل الفينومينولوجي . وهذا الانتقال من المفرد إلى العام ممكن بلا شك 
(هذا هوعين تعريف المعرفة العقلية)» ولكنه ليس ممكناً في السياق الهيدجري الذي يقتضي نزعة تجريبية 
أساسية وفي هذا يلاحظ أدولف ديروف (الفلسفة الخالدة كتممععط منطممدهائط8 ج . . هابل. ريجينسبورج 
9. جادلاء ص 7875) بحق أن هيدجر ينتقل باستمرار من معنى الوجود الفردي العيني عوتاهه (أو 
الوجود المعين النسبي لعتامع اكتباع ) إلى المعنى الأنطولوجي أو الوجودي المطلق العام لدنامعافاوط 
مفترضاً بطريقة جزافية أن هناك تعادلاً وتساوياً بينهما . 

(؟1)سوف نحتفظ بكلمة الآنية «زءوة2 (ومعناها من الناحية الاشتقاقية الوجود هناك ههه - 28 ) لتشير إلى الوجود 
المفرد العيني . أما عبارة «الواقع الإنساني» عمتفسنط - 6اتلوعه التي يستخدمها وه. كوربان» والتي يأخذ بها 
«سارتر» فإنها لا تعبر تماما عن معنى الآنية من حيث أنها تقدح بقوة بالغة (وإن لم تكن هذه التهمة ظالمة) 
في الازدواج العميق في «الآنية» الهيدجرية التي هي الوجود المفرد العيني تارة. وكينونة الوجود الإنساني 
عامة تارة أخرى . وقد أشرنا لتونا إلى هذا الغموض . ولكن يبقى البحث عند هيدجر - أولاً وقبل كل شيء 
بحثا عن تحليل للوجود العيني للموجود. وكلمة «انية» تفيد في ترجمة هذه الخطة. وإن تجاوزت 
حدودها. 
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إيذاناً بوجود هذه الظاهرة النقدية نفسها بالنسبة إلى علم الفيزياء. ولكن إذا كانت العلوم 
جميعا مطالبة بالتساؤل عن تركيب الوجود الخاص الذي تشتغل به. فمن الواضح أن هذا البحث 
نفسه يشمل السؤال الأوسع عن معنى الوجود بوجه عام. لكن السؤال ‏ على عكس ما ذهب 
إليه التفكير في بعض الأحيان ‏ لا يمكن أن يجاب عليه بمجرد بيان الخط الذي سار عليه 
التطور في المعطيات العلمية» إذ أن هذا يدخل السؤال في نطاق الميتافيزيقاء ولا يمكن أن 
يجاب عليه بمجرد بيان الخط الذي سار عليه التطور في المعطيات العلمية, إذ أن هذا يدخل 
السؤال فى نطاق الميتافيزيقياء لأن الاجابة عليه تشمل الإجابة على سائر المشكلات 
الأخرى. إنه السؤال الأساسي الذي يجعل من «الأنطولوجياء العلم الفلسفي بلا منازع . 

وبما أن «الأنطولوجيا» تنجه إلى تحديد معنى الوجود العام. فإنها تضرب بجذورها في 
تحليل الوجود الجزئي عاأعتامع كلد عداة (أو تحليل الوجود الفردي عنددو6م0 ءدزاهدهى ) 
للوجود الذي هو نحن. ومن هنا ينبع المنهج - الذي اصطنعته الفينومينولوجيا - والذي جعل 
قصده الذهاب إلى «الأشيائء ذاتها» وفقا لتعبير هوسرل الذي أشرنا إليه آنفاً. . ومع ذلك فإن 
«هيدجر» يفترق عن «هوسرل» عند نقطة رئيسية . فالواقع أن «هوسرل» يريد أن يضع الوجود 
بين قوسين لكي يقتصر على تحديد تركيب الظواهر وطريقة ظهورها أمام الوعي المتعالي 2! 
عأقغه ةل طن هوهة! ععوءك5وه00© . أما هيدجر ‏ فعلى العكس من ذلك يوجه كل بحثه 
إلى تحديد تركيب الوجود العام11)6 )مع اولك" [ . وعلى هذا فإن كلا من المذهبين يسلك طريقاً 
مختلفا عن طريق الآخر تمام الاختلاف00 , 


والمهم عند «هيدجر) هو اتباع م' منهج يلائم موضوع الأنطولوجياء وهو إدراك معنى 
الوجود بوجه عام. ومن هنا تحتم على التحليل الفينومينولوجي (الظاهري) أن يتناول الوجود 
الجزئي - من زاوية الوجود المطلق. وهذا المعطى الوجودي 0 يتألف من وجود 
الموجود. بيد أن هذا الوجود ‏ على عكس ما قد يتبادر إلى أذهاننا - ؟ بمعنى أنه لا 
يتجلى لأول وهلة فيما يظهر لن(" . ومن هناء كان علينا أن نكتشفه ا أ و 
أن شيئا من «الكانتية) ع«دكاصة كا يتسلل خفية إلى الخطوات الأولى للأنطولوجيا الهيدجرية» 
لأن هذه المحاولات تفترض وجوداً فيما وراء المعطى المباشر. وتفترضه في الوقت نفسه 
افتراضا حزافياً. .هذا إذا كان :من .الى أن التخليل الفينؤميدو لسن لج يكقتك من شيا وها 
نحن الآن قد ابتعدنا فعلا عن الصبغة اليقينية التي يتطلبها منهج هوسرل. غير أن هيدجر قد 
بشع ف مقايل ذلك إعتراضا «تلخصي من سهة فر "ان المنقة البقية اللي بقبلهاء لا يكن أن 
تتعارض مع مضامين التحليل (الظاهر غير المباشر متضمن فيما هو ظاهر) - وهو من جهة 
)١‏ أوردنا- في التذييل ‏ عرضاً عاماً لعلم الظواهر (الفينومينولوجيا) عند هوسرل, وكذلك للموقف الذي اتخذه 
كل من هيدجر وسارتر إزاءه. 


زفة الوجود والزمان» ص 360. 
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أخرى يرفض علي أوضح صورة كل فكرة تقول إن ما يسمى «الأشياء في ذاتها» تفلت من 
الحدس إفلاتاً تاما. 


00( 
التحليل الأساسى للآنية 
السؤال الأول الذي يعرض في البحث عن معنى الوجود. هو السؤال عن طبيعة «الآنية» 
أو عن «تركيب الموجود» الذي هو أنا. ووجود هذا الموجود. هو وجودي أنا("». ومن ثم 
تفرض على التحليل صفتان على الفور. فمن جهة. ماهية الوجود (أي ما يكون عليه الوجود) 
تنحصر في وجوده ع©05]66ء 502 » وذلك من جهة أنه لا يمكن أن ينفصل أو يتميز عن حالات 
وجوده 5ع00 و5ع5 . فكون الموجود المتعين هو ذاك الوجود. هو الوجود الأولى » والوجود 
الحقيقي الوحيد للموجود المتعين » ليست صفاته غير وجوه ممكنة للموجود. ولنست قوى 
مخفية للوجود. والآنية هي الإمكانية العينية الكاملة لوجودي. وهذا معناه أن للوجود الأولوية 


على الماهية9©. 





)١(‏ من المهم أن نحدد من الآن المعنى الذي يجعله هيدجر لكلمتي الوجود منء5 والموجود 506ءئاء5 5ه . إذ 
أنه يميز بينهما ويضعهما الواحد في مقابل الآخر. فالموجود يشير إلى الوجود الغفل عاناءط الموضوع خارج 
كل معقولية ‏ - في حالة من اللاتحديد الكلي (ومن هذا الوجه نستطيع أن نقربه من المادة الأولية هنمعاق 

فسلمم عند الإسكلائيين مع اختلاف رئيسي وهو أن المادة الأولية لا توجد في هذه الحالة من اللاتحديد 
المطلق. على عكس الموجود الخام عند هيدجر). وحين نكون بصدد وضعها في مقابل الوجود عماة”! » 
فإننا سوف نسميها الموجود الغفل انط 1'615)826 - أما وجود الموجود فعبارة عن الموجود المصطبغ من 
الآنية بتحديد يجعل منه هذا الموجود :6 ©؛ . ويضفي عليه نتيجة لهذه المعقولية والحقيقة (الوجود 
والزمان ص .)77١‏ ويقول هيدجر في موضوع آخر (في كتابه «وعن ماهية الأساس» 65ل «عوه/لا مه/ا 

عنم ٠»‏ نيميير - هال - الطبعة الأولى سنة 1959 اص 37 . 8): إن العالم باعتباره مكوناً بواسطة 
الآنية - 1 الذي يحدد الموجود (الغفل) ويجعل منه كائناً بأن يدمجه في جملة غ6ائلة01) . 

(؟) من المهم أن ننبه إلى أن «هيدجر» لا يقول: «إن الوجود» يسبق «الماهية» (كما عبر عن ذلك جان بول - 
سارتر) وإنما يقول إن له المكان الأول فحسبهمة70 بالنسبة إلى الماهية (الوجود والزمان ص "47). أما 
عند سارتر ‏ فالأمرعلى العكس من ذلك - كما سنرى فيما بعد فإِنَ الوجود باعتباره حرية مطلقة, لا لأن نوجد 
فحسب ‏ بل لأن نوجد هذا الوجود المعين أو ذاكا6:-]ء:ونده' 0‏ يسبق الماهية حقيقة (هذا على الأقل من 
الناحية النظرية. إذ أن سارتر لا يلبث أن يلجأ فى نهاية الأمر إلى ماهية (الرغبة في أن أكون»0:6 أوء0 ) تحدد 

الوجود تحديداً أساسياً وبالتالي فهي ماهية مسبقة). والواقع أن كلمة وجودءه0ه؛دتده ليس لها معنى واحد 
بالضبط عند كل من هيدجر وسارتر. فهي عند هيدجر تدل دلالة صريحة على نوع وجود الآنيق أعني الإنسان” 
من حيث أن وجوده قد وضع التساؤل بالنسبة إليه ٠‏ وفي مقابل ذلك يستخدم هيدجر كلمةهنتامءاكلاع لمكيو إلى 
كل وجود حاضر في العالم من حيث إنه معطى6صدهل (راجع الوجود والزمان ص 7 6). أما كلمة الععمعاكليدهء 
عند سارتر فتشتمل في وقت واحد كلمتيجدء)ءند (الوجود الماهوي) وة1غهء51لدع ويعرف بأنه مجرد وجود 
حاضر فعلاً في العالم).. 
وهكذا نميز ‏ عند هيدجر - المعاني التالية لكلمة «وجود» 6:76 (كينونة) وإزاء كل معنى المصطلح الألماني 
الذي يدل عليه: 
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سن «ناحية» أخرى. 0 هى دائماً آنيتى أنا. 9 ينبغي إذن أن تدرك أنطولوجياً على 

عاتطمصصذ غدئؤوطناد ا تحت 0 التغير. فالآنية هي 7 كلية ولا نستطيع أن نعبر عنها 
ا مَعينا إلا بإضافاتها إلى الضمير الشخصي : «أنا أكون». «أنت تكون». على أي نحو 
كنت أنا نا أو كنت أنت . ونسبة الموجود الذي هو أنا إلى وجوده بنفس نسبته إلى إمكانيته 
الخاصة. ولهذا يجب أن يقال إن الآنية هي إمكانياتهاء لا أن يقال إنها تملك إمكانيتها كشيء 
رم قر ولهذا كان لها أن تختار نفسها وأن تمتلك نفسهاء 
ولكن في إمكانها أب يضا أن تفقد نفسها أو ألا تكتسبها إلا من الظاهر فحسب. فهي موضوعة 

بين الوجود لأصيل عسومءط)ن والوجود الزائف ع01ن5)10ء2015ه1 . وهذا الوجود الأخير ليس 
وجوداً ٠‏ أقل». أو درجة ة «أدنى» من الوجود : إنه وجود عيني بالمعنى الكامل» ولكنه شيء مغاير 
تجانا للوتحون الأضير زاكر 


)١(‏ هاء5 225 : الوجود بوجه عام أو وجود الموجود. 

(؟) ع4معء5 وهط : الموجود الخام (أو الكائن). 

(") «عوعللا 25 : الماهية. أو ما يملكه الموجود من «أن يوجد» «اءدنا2 , وإذن فماهية الآنية تنحصر في 
وجودها ‏ أو على حد تعبير هيجل «الماهية هي ما كان». ١‏ 

.(اك1ز معوع عع 5هللا اؤز معوعء/18) 

(:) هاءكدط 5و2 : الآنية. أو الوجود هناك 12 عناة , الموجود المفرد العينى. 

(05) ملع العلا - بعل - مزكه2 : الوجود في العالم» أي الآنية حين توجد في «موقف» في عالم الأشياء باعتبارها 
أدوات 5عالكمعاكنا - وعومط© ., 

(5) مك5 -)1ا8 5ه : الوجود مع ا أي الآنية في علاقتها مع بغيرها من الآنيات. 

(1) 2معاوتاع 125 : الوجود الماهوي. أي نوع وجود ماهية الآنية. 

)02 متععمعلمقطعه/ا 235 أو تامع اكلد]) : الحضور في العالم ؛ ؛ معطى خالص . وجود الموجود الشيء ء (المادي) 
باعتباره شيعا . 

(4) ماعفمعلمقطي2 1835 : وجود الموجود- أداق باعتباره أداة. 

.)47 الوجود والزمان ص 45 "4 - لا يريد «هيدجر؛ أن يضفي طابعاً أخلاقياً على هذا التمييز (أنظر ص‎ )١( 
ومع ذلك يبدو أن التقدير الأخلاقي متضمن في التعارضن الموجود بين الوجود الأصيل والوجود الزائف. مع‎ 
وجود ذلك العيب ألا وهو الافتقار إلى التبرير نتيجة لغياب المعيار الذي يؤسسه. ومن وجهة ة نظر التحليل»‎ 
فيم يتفوق الوجود الأصيل على الوجود الزائف؟ أو لماذا نسمي الواحد وأصيلاً» والآخر دزائفاً»؟ (راجع في‎ 
ويوجه‎ .)١ حاشية‎ 8*١ هذه النقطة ملاحظات أ . دي فيلنس الصائبة في كتابه وفلسفة مارتن هيدجر ص‎ 
هذا النقد نفسه. ويضيف نقداً آخر يذهب 3 أبعد من ذلك, إذ‎ )5017 0-50١ سارتر (الوجود والعدم ص‎ 
يقول: في التحليل النفسي الوجودي لا ينبغي أن نتوقف إلا إزاء ما لا يمكن ردهء أعني أمام «المشروع‎ 
الأصلي» اهنانه1 أءزوط الذي يوجد على نحو تبدو معه الغاية التي يرمي إليها المشروع على أنها ووجود»‎ 
الآنية نفسه. بيد أن التصنيف إلى مشروع «أصيل» و «زائف» ليس بالتأكيد تصنيفا غير قابل للرد إلى شيء‎ 
آخر غيره» إذ يقيمه هيدجر على أساس الموقف الذي تتخذه الذات من موتها الخاص. الذي تهرب منه‎ 
تارة فى القلق (وجود زائف). وتارة تتقبله تقب مطلقاً (وجود أصيل)» ولكن من الذي لا . أن ذلك‎ 
'تفسره واقعة تشبثنا بالحياة؟ وهكذاء فلا الهرب أمام الموتء. ولا القرار الحاسم يمكن أن يكونا من‎ 
6 المشروعات الأساسية» وإنما على العكس من ذلك, لا نستطيع أن نفهمها إلا على أساس مشروع‎ 
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١‏ - ومن الواضح أن تفسير الآنية لا يمكن أن يكون بناء يبدأ من «فكرة» عن الوجود. 
ا الآنية الحقيقية» كما ترى نفسها وتفهم. ؛ حتى ولو أخطأت. مادام الخطأ 
اسه حال من أحوال الوجود الحقيقي ونحوا من أنحاء الوجود. فيجب إذن أن نبدأ من الحياة 
اليومية المبتذلة دون أن تأنه في اللحظة الحاضرة بأن نميز ما تحتويه في داخلها من وجود حق 
أو وجود زائف. فتركيب الوجود هو الذي يوضع وحده هنا موضع السؤال. ولكن لا ينبغي أن 
نتوهم أن تحليل الحياة اليومية أمر يسيرء لأن هيدجر يذكر أننا إذا استطعنا أن نردد مع القديس 
أغسطين : «ماذا أقرب إلي من نفسى؟) طلم وذماعم كناتنومامه26م للا0 . 

فإننا يجب أن نضيف معه قائلين: لا شك أننى أعمل هناء وأعمل بنفسي : لقد خلقت 
على الأرض بمشقة وبكمية من العرقه .©0‏ - 1 

ويقول هيدجر إن «الوجود ‏ في - العالم» هو التحديد الأساسي للآنية» وهو التحديد 
الذي يخطر ببالنا في المحل الأول حين نوجه انتباهنا صوب كينونة الوجود كما تتمثل لنا في 
هل الضالة أو تلك من حالاتهاء وبالتالي في استواء أفرهن 18011803 والنسية إلى هذه 
الحالات . ومن الممكن أن ننظر في ظاهرة الوجود ‏ ذ في العالم متناولينها في كليتها العينية ‏ من 
ثلاثة جوانب مختلفة هي : «العالم» و «وجود» الموكرت و«الوجود ‏ في». 


وتأمل «العالم» الذي أوجد فيه يفرض علي واجب أن أحدد بناء هذا العالمء وفكرة 
«الدنيوية) 84070321]6 من حيث هي كذلك . «فالموجود» يكون دائماً في حالة الوجود - في - 
العالم . وعلينا أن نتساءل ما هذا الموجود. أعني ما الآنية من حيث انغماسها في الحياة اليومية 
6»ومع 010101 ؟ و «الوجود ‏ فى» يبعث فى الذهن فكرة الاحتواء داخل شيء ماء كالماء في 
الكوب أو الثوب في الدولاب. غير أن الآنيَّ لا توجد في العالم بهذا المعنى الحملي 
اة)معدمةعتلءء . «فالوجود - في» ذو طابع وجوديى بالمعنى الحقيقي » أعني أنه ينتمي إلى بنية 
الوجود الخاصة. بينما لا يعني «الوجود - في» الحملي غير جهة عرضية 24002116 
العام 0ه تنضاف إلى الوجود . فلا يمكن للأنا إذن أن تلحق بنفسها أو تفكر في ذاتها إلا 
مرتبطة بالعالم . أعني مرتبطة بهذا المجموع الخارجي الذي ليس الأناء وإنما يرتبط به على 
نحو تكون فيه هذه الرابطة مكونة للأنا نفسها20©). 

إن «الوجود. . . في» الذي يدخل في تركيب الآنية. يتخذ صوراً متعددة, لعل أكثرها 
شيوعاً صورة ة «أقيم» 1136160 و (أختار) 60ذان2 , وكذلك صور ر الشروع في .2 والتنفيذ والتعلم 
والتساؤل» والنظر في ١‏ والسماح. واتخاذ القرار. إلخ . غير أن هذه المظاهر «للوجود في» 


للحياة أو للوجود على أساس ‏ اختيار أصيل لوجودنا. وباختصار. لقد وقع 000 في الخطأ الذي 
يلوم عليه الآخرين لوم شديدا وهذا الخطأ هو الوقوف عند الوجود الفردي عناوناه«0© أو التجريبي» في 
الوقت الذي يعتقد فيه أنه بلغ الأنطولوجي أو الميتافيزيقي 

.)١5 الفصل‎ .٠ (القديس أغسطين» انعد افا‎ 0 4١ الوجود والزمان. ص‎ )١( 

(؟) المرجع نفسه.» ص 55 08. 
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تتصل اتصالا أعمق بحالة الوجود التي تيز والهم» (0ع85018) وهي الحالة التي تشير دلالتها 
الأنطولوجية (أو الوجودية) إلى وجود ‏ في - العالم ممكن للآنية: لأن الوجود - في العالم - 
يتعلق في أساسه بالآنية, وصلته بوجوده فئ العالم تتسم ‏ في جوهرها - بالهم . فهذا الهم هو 
لج ررك عط متب" الرمودا سورع 10 

7“ - كيف نعرف العالم؟ إن الآنية لا تدرك منه في بادىء الأمر سوى الموضوعات التي 
تستجيب لحاجاتها. والواقع أن الإحساس السابق على الوعي الأنطولوجي عنان 8 1010مم6م 
ذلك الإحساس الذي نجده في نفوسنا عن العالم. يكون في الواقع متشكاد على مثال الأشياء 
التي نتصل بها اتصالا يونا . وهذا يسبق أي شعور آخر بزمن طويل إلى درجة أن الآنية ينتهي 
بها الحال إلى أن تيل نفسهاعها وسط الأكيات وأن تؤلف من نفسها عالماً منفصلا مُغلقاً 

مع الموضوعات التي تبعث اهتمامها المباشر. أي أن العالم قد صار عالمها. 


ومع ذلك ينبغي أن نقاوم هذا الميل الطبيعي» وأن نجتهد في إدراك العالم نفسه. 
والسؤال هو أن نعرف هل منهج «هيدجر) يسمح له أن ينتقل حقاً من «عالمنا»*» إلى العالم 
الذي نوجد فيه؟ يقوم «هيدجر» بهذا الانتقال. كأنما هو شيء لا حائل دونه شيء يحدث من 
تلقاء نفسه للفيلسوف الذي يحلل تجربته. والأمر يتعلق عنده بتوضيح فكرة «الدنيوية») بوجه 
عام (5) لهفمعع مع 66أمدلمه24 1.2 والخطوة الطبيعية هنا هي أن نرد العالم إلى مجموع 
000 التي يحتويها: المنازل. والأشجارء والناس» والجبال. والنجوم. ولكننا نرى 
دون مشقة أن العالم لذ يمكن أن يكون محموها من الأشياء: ذلك أن الظاهرة التي هي 
«العالم» ظاهرة «كلية) 702116 . لأن الأشياء تقتضيها سلفاً . فهذه الأشياء موجودة به.» وليس 
هو موجوداً مها. والواقع أن كلمة «عالم» تشير إلى فكرة وجود الدنيا بوجه عام (العءاطءناناء/لا) 
وهذه الفكرة يمكن أن تتسع لتركيبات من عوالم جزئية مختلفة» ولكنها تتضمن دائما الفكرة 
القبلية :3010 للدنيوية. وهذه الفكرة ليست فكرة عالم الموضوعات» وإنما هي فكرة عالم 
الآنية . ومن الواضح أن الطابع القبلي للدنيوية يحظر علينا تخطيها وتجاوزها: وينبغي أن يتجه 
جهدنا إلى إخراج ما ينطوي فيها(©. 

ويبدأ تحليل «الدنيوية» بوجه عام من «العالم المحيط بنا)» )اع:7505] الذي يحدده من 
وجوه شتى تباين الصور التي يتخذها الهم(؟) فليس الموجود فوضوغا «لعالم نظري» وإنما هو 
في جوهره موضوع للعالم الذي يفرض عليه الهم حضوره. والوجود اليومي يحيا في عالم من 
الأدوات التي لها طابع برجماتي (فعلي) وإشارة جوهرية إلى الآنية التي تستخدم هذه 


.09 -54 المرجع نفسه ص‎ )١( 

(*) يقصد العالم الذي هو نحن. [المراجع]. 

,2 2 المذكور. ص ”57. 

(9) يلاحظ أ . دي فيلنس (المرجع المذكور آنفاً ص ؟4) أن العالم ‏ على هذا النحو من التصورء يتجاوب 
بطريقة ملموسة مع ما يسميه جبريبل مارسل باسم «السر». 

(4) الوجود والزمان. ص 55. والصفحات التالية. 
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الأدوات. وصفة الأداتية أو كون الشىء أداة أأءاع 41 طعداء2 مكونة إذن للشىء باعتباره أداة» 
وهذه الأداة لا وجود لها على هذا النحو إلا بالنشاط الذي يستعملها (الإستعمال هو أن يكون 
الشيء «أداق) . وهذا معناه أن أول إدراكنا للعالم ليس إدراكاً نظرياً يسم بالبراءة من 
الأغراض. ولكنه عملي نفعي. غير أنه من جهة أخرى لما كان «الشيء ‏ أداة» يحيل من 
الناحية الأنطولوجية إلى «أشياء ‏ أدوات» أخرى تكون هى نفسها مرتبطة بنفس العلاقة في 
«مركبات - أدوات» أخرى» فإن كل أداة تقتضي العالم» والوجيك في ذاته للموجود الذي 
يحيا في العالم - لا يمكن إدراكه من الناحية الأنطولوجية إلا من ظاهرة «العالم)(2, .وبالتالي 
من زاوية الآنية التي هي المركز الضروري لمجموعة الأدوات والعلاقات التي تدل عليهاء 

والتي لا ترجع هي دا إلين شيء آخر. والكلية 6انلة)10 التي يندمج فيها الموجود هي 
بطبيعتها مجموع الإمكانيات التي تؤلف الآنية . فالآنية إذن هي التي تخلع على الموضوعات 
الداحلة في العالم 20202105 - 1052 معناها ومعقوليتها. أي أنها تجعلها «موجودة» (وإلا فإنها 
لا تكون سوى مجرد أشياء. موجودات غفل لم تخرج بعد من العماء المبهم). وكما أنني 
عبارة عن إمكانياتي , فكذلك كان نظام الأدوات الداخلة في العالم هو الصورة المطروحة 
خارجا من إمكانياتي» أي مما أنا عليه. العالم إذن هو ما تعلن الانية مبتدئة منه ما تكو ن عليه . 
ووجود العالم من حيث هو كذلك تحديد وجودي للآنية2©9. 


ويبين هيدجر(” على وجه التدقيق أن هذا الوضع بعيد كل البعد عن المثالية» وأنه 
ينبغي بالأحرى أن عر بأنه وان . فهو يرى أن المشكلة المشهورة لني هي ا 
جلاء ا : والآنية لا يمكن تصورها على الإطلاق عر ع الال . غير أن الواقعية من 
جهتها تخطىء في الظن بأن الرجوع بالآنية إلى الموجود (وهو ها هنا الوجود في ذاته 
و«الجوهر») يمكن أن يكفي. هذا بينا يتعلق الأمر بتفسير وجود الموجود ‏ وكذلك تخطىء 
الواقعية حين ترى أن واة قع العالم يحتاج إلى البرهان. وأن هذا |البرهان ممكن . إذ الواقع أن 
العالم عبر كل برهان, لأن الآنية والعالم معأ يؤلفان كد واحداً لا ينفصم هو «الوجود - في 
العالم)(*». 


)١(‏ الوجود والزمان. ص "الا. 

7( المرجع السابق. ص 88. 

(*) الوجود والزمان. ص”7١5 .7١8‏ 

(4)إن الأدلة التئ يسوقها هيدجر بتدو أحمق ما تكون بالنظر. واقتناعه باستبعاد المثالية يقوم على تبرير سيء. 
ويلاحظ جان بول سارتر بحق (الوجود والعدم ص ” ٠‏ أن «العلو 73056650350 الهيدجري تصور من 
تصورات سوء الطوية». هو يريد أن يتجاوز المثالية بإبراز صيغة التركيب في «الوجود - مع» وهو الذي لا 
يمكن التفكير فيه بدون العالم . بيد أن هذا لا يكفي لأن الأنا لا تظهر في هذا السياق إلا باعتباره ذاتية 
تتأمل صورها الخاصة . فالمثالية التى أراد هيدجر أن يتحاشاها على هذا النحو ‏ ليست فى أعماقها ‏ غير 
صورة مشوهة من المثالية. أَوضُووة من «وعلم النفس التجريبي ‏ النقدي» . وليسن من شبك أن الآنية «توجد 
خارج نفسها» ولكن موطن الضعف هو أن هذا «الوجود خارج نفسها» هو عند هيدجر تعريف الذات. وعى 
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: - يبقى أن نعرف كيف تظهر لنا الآنية بوصفها «في» العالم. وهذا يضع أمامنا مشكلة 
«الزمان». وهذه المشكلة تنقسم في الواقع إلى ثلاث مشكلات متمايزة تتعلق : بمكانية 
الموجودات الداخلة في العالم ‏ ومكانية الوجود ‏ في العالم. أي مكانية العالم من حيث هو 
كذلك وأخيراً مكانية الآنية نفسها والمكان(© . 
تميز المكانية الموجودات الداخلة في العالم. ولكن ما طبيعة هذه المكانية؟ نستطيع أن 
نكوّن عن هذه الطبيعة فكرة أولى حين نلاحظ أن قرب 6انصرلاه: (0معع66) الأشياء بالنسبة 
إلينا ليس قربا ماديا (إذ من الممكن أن تكون بعض الأشياء القريبة منا غير موجودة بالنسبة إلينا 
بقدر ما هو قرب يحدده الاهتمامه200مناءءه5:60 : فإنه من الممكن أن يكون الشىء البعيد عنى 
غاية البعد قريباً مني. إذا كان نافعاً لي على نحو ما (تصبح نظاراتي ‏ حين أضعهما فوق أنفي - 
أبعد من الأشياء التي أنظر إليها من خلالها). ولهذا نجد أنفسنا مدفوعين إلى الاعتقاد بأن العلاقة 
البحتة للمسافة بيننا وبين الموضوعات, تتوقف دائماً على أهميّة الدلالات التى نستخدمها من 
تكوين هذه الموضوعات» وبالتالي فإن القرب ينتج عن الاهتمام, ويدل على مجموع الأماكن 
التي تحتلها الموضوعات النافعة بالنسبة إلينا. وليس معنى ذلك أنها تتكون من جملة 
الموضوعات النافعة. بل الواقع أنها تسبق هذه الموضوعات النافعة باعتبارها نظام الإمكانيات 
التي يميز الإهتمام في داخله الأماكن والمواضع . 
ونحن نصف الآنية بالمكانية . غير أنه من الواضح أن هذا «الوجود ‏ في المكان» لا 
يمكن أن يدرك إلا من حيث علاقته بنوع وجود هذا الموجود. والآنية التي ليس لها طابع 
والأداتية» لا مكان لها بين الأشياء. إنها لا تكون «في» المكان. وإن تكن «في» العالم الذي 
تحدده اتجاهات الانشغال (الهم). وعلى هذا فإنه إذا كانت المكانية تلائمها على نحو ماء 
فإن ذلك لا يكون ممكناً إلا بحسب حالها الخاص وهي من حالات «الوجود ‏ في» بيد أن هذه 
المكانية تتسم بطابع مزدوج يتألف من «التقارب» غ7262ء100مم8: و «التركيب» 
دهف ةسنانءنم56 . والواقع أن الآنية تنزع باستمرار إلى أن تدمج في عالمها المحيط بها أكبر 
عدد ممكن من الموضوعات». وبالتالي تنزع إلى إلغاء المسافة. وتصور المدنية المعاصرة 
تصويراً يدعو إلى الاعجاب هذا الميل الذي هو من مقومات الآنية» والذي نلمح بوضوح أنه 
يتحدد أساساً بواسطة الانشغال: فال «هنا» (”1) تحددها الآداتية 6) زوه ]دنآ تحديدا 
ييا بيد أن هذا العالم الذي يفترب من الآنية أكثر فأكثرء وكأنه يعجمعم حولها. لا يزال 
يحتاج إلى التنظيم . وهذا النظام الداخلي الذي يجعل لمجموع الأشياء ‏ أدوات «بناء» محدداً 
هذا فإن «هيدجر» لا ينجح في الإفلات من المثالية. وطريقة تفكيره هي في نهاية الأمر طريقة تفكير 
الواقعية الزائفة (ذلك أن الواقعية الحقة شيء آخر مغاير لما يتصوره هيدجر): فهو يريد «إثبات» واقعية 
العالم ولكنه لا ينجح في ذلك. 
)١(‏ الوجود والزمان - ص ١٠١١‏ ص .١١7”‏ 


الا 


هو نفسه نتيجة للانشغال. والواقع أن الحياة الاجتماعية تحتم علينا عالماً قد تم تركيبه 126[3 
6ع نم5 . ولكن اهتمامات الآنية الخاصة تحدث في داخله نظماً وتركيبات جديدة تستجيب 
لاحتياجاتها الفردية . 


الآنية إذن مكانية من حيث إنها «تضفي المكان» 524 »:, وتضع كل موضوع في 
مكان بالنسبة إلى غيره من الموضوعات . ونحن نفهم في الواقع أن تكون الموضوعات التي 
تستطيع الآنية أن تتصرف فيها قابلة لأن تدرك من وجوه متباينة كل التباين» أي أن تكون بينها 
علاقات متعددة ومتنوعة إلى أقصى حد. وهذه العلاقات تؤلف مجال إمكانيات الآنية, ولا 
يملك مكان العالم شيئاً آخر غير هذا المجال من الامكانيات . فالمكان إذن ينشأ عما «للوجود - 
في العالم» من صفة الآنية. التي هي مكانية من حيث أنها تقتضي هي ذاتها نوعا من المرونة 
أو من القدرة على الحركة داخل كلية العالم.» وهذا شرط: أساسي لمكانية العالم20. 


فيه 
الوجود - في العالم باعتباره 
ووجوداً مع ) الناس («0) ع1 
١‏ -والآن فإن «الوجود في» وهو وصف أساسي بالنسبة إلى الآنية يفضي بنا إلى أن 
نتساءل: من تكون هذه الآنية المتشابكة مع الوجود اليومي 6أء!طءناعة)11ى ؟.هذا التركيب 
الجديد الذي تحدده لفظة «من؟» هو وجه من وجوه وجود الآنية» كسائر تركيباتها الأخرى. 
فهو يؤلف حالة من حالات الوجود العام (2621ع156 ا 1[2) كما يحيلنا هو نفسه إلى تركيبات 


أصيلة أخرى هي «الوجود مع) 476 61:6]آ والإنية 6146 أو («ذات» )ءزنا5 الوجود 
اليومي 9). 


من هي إذن هذه الآنية التي بحثنا حتى الآن الكثير من جوانبها؟ الآنية هي الموجود 


)١(‏ الوجود والزمان ص ١١١‏ . يلاحظ دي فيلنس كار الوه المدكون 10 بسن أن سيار ترس أن 
مشكلة الآنية وباعتبارها حهماة مشكلة محلولة. لأنه يرى أن هذه المشكلة ‏ يمكن فهمها داخل 
التضمين الكاشف للمكانية في الآنية . بيد أن هذا تأكيد جزافي» لأن «الكشف» عن المكانية لا يمكن أن 
يفسر سوى تكوين «الشعور» بالمكان. ولا يفسر «وجود» مكان,. أو على الأخص وجود «جسم». ومن 
الحق أن هيدجر يستطيع أن يجادل قائلا إن الوجود على هيئة جسم تضمنه هذه المعادلة: الوجود 
الإنساني - الوجود - في العالم . غير أن أ . دي فيلنس يرد قائلا : إن هذا انخداع خطير: ذلك أن الآنية 
الموجودة في العالم تتصور على أنها ذاتية خالصة لا على أنها وجود بالجسد. ٠‏ بينما نجد من ناحية أخرى 
أن هذا العالم صورة من صور المعقولية. وليس كونا يبدي مقاومة». 

(1) الوجود والزمان. ص .١0 1١4‏ 


؟/ 





الذي هو رأنا», ووجودها هو وجودي. وهي من الناحية الأنطولوجية «ذات» 6ءزن5 لها طابع 
«الأنا» . ولكن ينبغي ألا نفترض أن الأنا الأساسية هي بالضرورة «أنا» الحياة اليومية. وما هو 
أنطولوجي (أي الوجودي العام) لا يتطابق حتماً مع ما هو فردي عيني عدونام0 . وعلى الرغم 
من اقتناع «الأنا» عزع1 بالتطايق مع أنا زهج ء! عالمهاء فإنه من الممكن ألا تكون «الأنا» عز هى 
«أنا» أهم: الوجود اليومي ؛ كما أنه من الممكن أيضاً ألا يكون «أنا» الحياة اليومية «أنا» اميل 
عناو ا معطانة ؛ إذ 5 «الأنا» أن تهرب من ذاتها وأن تفقد إنيتها 105616 . فهي شيء 
واقع يمكن أن يفسر نفسه على أنحاء شتى . فالمسألة إذن هي أن نحدد التركيب الجوهري 
للإنية (6. 

فلنذكر أولاً ‏ باعتبار أن هذا نتيجة للتحليلات السابقة ‏ أنه لا وجود مطلقاً لذات بلا 
عالم . لا توجد أنا منعزلة.» يمكن أن تدرك دون «الأنا» الأخرى. . من صميم الأنا إذن أن تكون 
«وجوداً مع». وهذا «الوجود مع» في علاقة ب «انيات» أخرى هي التي تؤلف «عالمي» 
المحيط بي. من حيث إنها مندمجة في هذا العالم. ومقتربة مني نتيجة لاهتمامي بهاء والتي 
أحملها معي إن صح هذا التعبير- كما تحمل الأرض الغلاف الجوي المحيط بها في 
المكان. وانيات «عالمي» تتميز عن الأدوات من حيث إنها «هي الأخرى معي هناك أيضاً» 
وهذه ال امع » وال «أيضاً» تركيبات وجودية عامة 0 : لأنهما تشيران إلى هذا 
التركيب الذي هو: الوجود ‏ في - العالم» وتتضمنان أني أقتسم الوجود مع «الآخرين», ‏ لا 
بمعنى أن «الآخرين» هم بقية ة الناس الذين يوجدوة خارجي أناء ولكن بمعنى أن الواحد هه'! 
يتميز عن الآخرين. الذين يوجد بينهم أيضا. وهكذا 0 الوجود - في - العالم بمثابة عالم 

مشترك.. ويكون الوجود بالنسبة إلي هو أن أوجد وجوداً مشتر تركاً مع الآخرين 22. 

ونحن نميز بين حالتين رئيسيتين «للوجود ‏ مع» الحالة الأولى - التي سبق أن عرّفناها 
على أنها «اهتمام» (أو انشغال) ‏ هي الانتباه إلى العالم المحيط بنا؛ والحالة الثانية هي 
الرعاية 501116111106 1.3 . وهي انتباه إلى الجار باعتباره كذلك. ومن الواضح - بالإضافة 
إلى هذا أن هذه الحال الأخيرة يمكن على كل حال ألا تتوفر نتيجة لما يكون في الحياة 
اليومية من عدم الاكتراث بالجار في كثير من الأحيان2 . ْ 

ولكن كيف نعرف الآخر؟ يقول هيدجر: إن البعض قد نبه إلى التعاطف 1.3 
1م52 (ماكس شيلر). غير أنها ليست تلك الظاهرة المسماة على هذا النحو والتي يمكن 


)١(‏ لا تختلط «الإنية» (اتعطاكطاء5) بالأنا عز أو بالذات 01م . وإنما هيات جع إلى ماهية الآنية. ولها قيمة 
وجودية عامة. «الأنا» عز مظهر من مظاهر الإنية 105616 : وهذه تعبر عن نفسها في والأنا» . ومع والأنا» 
يتبدى الموجود باعتباره ذاته. ولا شىء غير ذاته (الوجود والزمان ص .)7"١8‏ 

)١(‏ الوجود والزمان. ص .١١8‏ ش 

() المرجع نفسه ص ١؟١.‏ 


ا 





أن تقيم - بطريقة أنطولوجية ‏ جسراً أول بين ذات وأخرى. ذلك أن التعاطف ليس ظاهرة 
وجودية أصيلة» لأنه هو نفسه يحتاج إلى تأسيسء. هوما كشف لنا عنه التحليل» 
«الوجود ‏ مع» باعتباره مقوما أنطولوجيا (وجوديا) للوجود ‏ في العالم . والآنية ‏ من حيث هي 
موجودة - لها حالة الوجود هذه التي تتألف من الوجود المشترك مع الآخر”" ولهذا السبب 
كانت معرفتي بالآخر على نحو تكون فيه صلتي بالآخرين عبارة عن 6 لوجودي الخاص 
على «وجود آخر». الآخر هو النسخة الأخرى مني » وأنا أفسره فقا لذاتي الخاصة 29, 


الآخرين في حياة الوجود اليومية. 


تدلنا أكبر تجاربنا حظاً من اليقين أن طابع الوجود ‏ الذي يعبر عنه المصطلح الوجودي 
العام - هو «الارتكان إلى الغير» 650326م26 1.8 . فوجود الأنا يفترضه الآخرون على نحو 
ماء دون أن نستطيع القول إن هذا الغير يتمثل في هذا الشخص أو ذاك, والأنا خاضعة 
باستمرار لضرورة الاعتماد على الآخرين كف الالتزامات المشتركة للحياة اليومية» بل إن هذا 
الاعتماد يمتد حتى يشمل الأفكار. فإذا سألنا من هي «الآنية» كان علينا أن نجيب بأنها كائن 
محايد لاشخصي أ61501211م120 ع انال لآ أو هي الناس مة]38 كهل («م0» 16) . 
ويذيب الوجود بالمشاركة الآنية إذابة كاملة فى كيفية وجود «الآخرين» إلى درجة أن 
يفقد الآخرون أنفسهم سماتهم المميزة الخاصة 5 فالناس يمارسون ديكتاتورية حقيقية» إذ 
يتطلبون نوعا من التسوية (توحيد المستوى 201761160686 ) ٠‏ والبقاء في المستوى المتوسط. 
وهذا ما نطلق عليه اسم «الحياة العامة المفتوحة»: والواقع أن مفهوم «الناس» عبارة عن مفترق 


.١50 الوجود والزمان. ص‎ )١( 
نقد سارتر (الوجود والعدم ص 70 -17) هذا التحليل «للوجود - في» نقداً‎ . ١١5 (؟) الوجود والزمان. ص‎ 
عنيفاً . وهو يذكر أن هيدجر لم يبرر على الإطلاق الإنتقال من الملاحظة بالتجربة للوجود بالإشتراكمء - م:"!‎ 
«ناحو دوم إلى حالة التعايشأممء:ولاءم» باعتباره تركيباً أنطولوجياً للوجود - في - اتلعالم . وحتى إذا كان هذا‎ 
التركيب قد قام عليه البرهان فإنه لا يمدنا بأي تفسير «للوجود  مع» العيني (كصداقتي لجان مثلأ)» ما دام‎ 
«الآخر» غير محدد أصلاً . وهيدجر لا يستطيع أن يقدم تفسيراً للتحديدمه0همتصءة تك لأنه من المحال أن نفهم‎ 
كيف ينشىء «الوجود - مع؟ باعتباره تركيبا أنطولوجياً للآنية واقعاً إنسانياً آخر. فما لا شك فيه أنني بحسباني‎ 
«وجوداً مع» أكون الموجود الذي «يوجد بواسطته واقع إنساني آخر». بيد أن هذه هي صيغة «الأنا وحدية»‎ 
عممومناه5 نفسها. فوجودي « دمع العا أدركه ابتداء من «وجودي» أناء ليس أكثر من أحد مقتضيات «وجودي»‎ 
القبلية0:1:م ه . فلنضف أيضا أنه على الأساس نفسه الذي تقوم عليه هذه 2 القبلية. تكون علاقتي مع‎ 
الغير مكونة لتجربتي وهي تستبعد كل واقعية لا توجدها هي نفهاء أ عني أنها تستبعد كل علو‎ 
أءعمةلمء 5م12 » وبالتالي كل غير عيني حقيقيء ينبغي أن يعدى دائماً باعتباره لقاء أو حادثة عرضية (أو على‎ 
- الأقل من حيث واقعه الأنطولوجي باعتباره «غيرأ») ويختم سارتر بقوله (ص 7017). وهكذا «يظل الواقع‎ 
الإنساني وخيدا في داخل حالاته التي يجاوز فيها حدود نفسه» وعزلة الوجود المشترك - هي أيضاً عزلة مع‎ 

الذات ؛ و «الوجود - مع» ماهو إلآ مظهر آخر من مظاهر الأنا. 


7غ 





للطرق مفتوح لكل قادم . «والناس» يلغون المسؤولية الخاصة لحساب مسؤولية مشتر 
ليست مسؤولية أحد بالذات. وكل واحد هو الآخرء ولا أحد هو ذاته )ه عنانة'! اكع ممعقط 
50 )265 عمم750عم (الناس)» لا أحد. وهم باعتبارهم كذلك يكونون صورة الوجود الزائف7" . 


ويضيف هيدجر أنه لا ينبغي أن نفهم «الناس» ده ءا على أنهم شيء شبيه بذات جمعية 
11]ء16!هه اءزن5 تبسط جناحها على جمهرة الناس. والواقع أن مفهوم «الناس» تركيب وجودي 
ينتسب» على أساس أنه ظاهرة أصيلة, إلى المفهوم الايجابي للآنية. إنهم كائن حقيقي هو 
«الأنا ‏ الناس» م - 03ص ع1 (؛وطاء5 - 8438) كائن غارق في الوجود بالاشتراك, مع احتفاظ 
الأنا بواقعها التام الذي يتألف من هذا الأعواز لعنصر الشخصية في ال 00 وهو: أنني موجود. 
ولكنني لم أعد ذاتي بمعنى ذاتي. وإنما أنا الآخرون على صورة «الناس» . 

وتستمد الآنية اليومية تصورها لوجودها ووجود العالم في المرحلة السابقة على الوعي 
الأنطولوجي من كيفية الوجود التي عرفناها بأنها «النئاس». وهنا يرتد العالم إلى العالم 
المحيط. وفي هذا العالم الأخير» يتحول الكل إلى «أشياء». وحتى وجود الموجود الذي هو 
وجود بالإشي الك يضيز ميا بين الأشياء 9 , 


“ - فلنحاول الآن أن نوغل في تحليل «الوجود ‏ في» بقصد إدراكه في وحدته. 
وسنلاحظ أنّالآنية تكون بالضرورة هنا أو هناك وأن هذه الصفة الأساسية للوجود في مكان ما 
6نااز5 عناظ (أو الوجود ‏ هناك «ماء5 02 ) هي أكثر الصفات تمبيراً للوجود في صميمه, بالمعنى 
الذي يؤكد به الاسكلائيون ‏ إذا شئنا ‏ الوجود الجزئي المشار إليه (أو التعين 112600616 ) هى 
أساس الموجود بأكمله . ومن ثم فإن والوجود هناك يتبدى على صورتين انط رجفي 
رئيسيتين هما: «الشعور بالموقف الأصلي» و «الفهم». 

وما يسميه هيدجر الشعور بالموقف الأصلي (8658001101©11) يناظر ‏ في الترتيب 
الأنطولوجي ما نسميه من وجهة نظر الوجود الفردي عناو6هه بأنه «حالة عاطفية»). ففي كل 
لحظة تغاق الآنية شعورا مان مهما يكن هذا الشعور ضعيفاً . وهذه الحالات العاطفية تتنوع بلا 
انقطاع وفقاً لتقلبات الحياة اليومية» وقد لا تستطيع في كثير من الأحيان اكتشاف علتها70. 


.1١78 1١55 الوجود والزمان. ص‎ )١( 

)١(‏ يلاحظ (أ. دي . فيلنس» ما في هذا الوصف «للناس» من تطرف عنيف . ويتحدث جبرييل مارسل من جانبه 
عن «الحزن الخانق» الذي يشيع في هذا الوصف, الذي يعتبره «هيدجر» صادقاً بالنسبة للشطر الأعظم من 
الإنسانية. وفي هذا تجاهل للكنوز الروحية التي تتمثل في الحب, والوفاء بالواجب, والإيمان» والتيى 
تحتجب غالباً تحت مظاهر الإبتذال اليومي . ويقول أ. دي فيلنس (في المرجع المذكور ص 78) «وهنا 
تظهر لأول مرة قوة التدمير الهائلة التي تؤلف ‏ بلا شك صميم فكر هيدجرء وعظمته الفاجعة 
(التراجيدية) فى الوقت نفسه». 

2_2 الوجود والزمانتء» ص .١*4‏ 


او 


فتيجن تشعو بأكثر كثيرا جا نفصح عنه . والشعور يكشف عن أعماق لا تستطيع معرفتنا الوصول 
إليه . ومن ثم فإن الشعور الذي يكمن في منبع المشاعرالأخرى جميعاً. والذي يكشف لنا عن 
موقفنا الأساسي الذي هو «الوجود ‏ هناك». . . هذا الشعور هو نوع الوجود الذي يتكشف لي 
به العالم» والوجود بالإشتنراك والوجود. من حيث إنها تؤلف معا«الوجود _هناك» 
للوجود - في - العالم . 

وفذا الموققت يكن ب إحبابا اطيلة اساسا عل فحز مقطلل 1 
على شيء خارجي ا هناك والشعور بأني قد رميت هناك - 6اءز - ع6)غ:0 
قل وعلى أن أوجد.ء وأن أقبل الوجود وكأنه عبء أرد عليه( . بيد أن هذا يظل عادة شيل 
متجاهل» إلا في حالات معينة يفرض على الآنية أن تشعر بالموقف الأصلي وسط الحياة 
اليومية الموغلة في الابتذال. وفي أغلب الأحيان. يكون كل شيء فينا مرتباً بحيث يخفي عن 
أنفسنا ما نحن عل أناساء ولا يظهر الشعور الأصلي في صورة الانتباه إلى أننا قد قذف بنا 
هناك. بل في صورة النفور من الوجود أو الانجذاب إليه. والنفور أكثر شيوعاً. وهو يفيد في 
التخلص من الوجود. ويجعلني غريباً عن نفسي» ويغريني بالضياع ضياعاً تاماً في ابتذال 
«الناس)509), 

لقد حددنا الشعور الأساسى «بالوجود ‏ هناك» بأنه الشعور بأن الإنسان مرمي نهاك 
ذا - 6)6ز - 6:6 أو الشعور بالقطيعة (أو النبذ ؛أعطدءةره»66 )292. وهذا الشعور يرجع إلى 
تركيب الوجود نفسه, ولا ينشأ عن مجرد أمر عارض في طريقة الوصول إلى العالم. وإنما 
ينشأ عن الوجود نفسه في واقعه الأنطولوجي . فأنا ‏ في الواقع ‏ قد رمي بي في هذا العالم 
دون اختيار من جانبي» بحيث أن الشعور بالقطيعة والعزلة يلتصق بوجودي بوصفه أعمق تعبير 
عن طبيعته. كما أنه يصاحبه دائماً9©). وبهذا أشعر فى الوقت نفسه بأن الوجود لا يمكن أن 
يكون بالنسبة إلي إلا ثمرة انتصار في معركة لا تنتهي نآبذا . بيد أنه من النادر أن يعترف المرء 


.١"4 الوجود والزمان.» ص‎ )١( 

(؟) الوجود والزمان.ء ص ١9‏ . 

(") كلمة موتهنا2»:6 هي الكلمة الفرنسية التي يقترحها ه. كوربان (في كتابه المذكور آنفاء ص )١6١‏ 
لترجمة الكلمة الألمانية ؛تعطمءكرو»«ء© . 


)5١‏ يبدو أن تعريف «الوجود هناك» بالقطيعة 0661101100 تعريف متعسفا. 'فمن المؤكد أن أحداً لا يتدخحل في 
ظهوره إلى الوجود. وحين أسأل نفسي عن هذه النشأق أكون موحوداً بالفعل. . بيد أن شيئاً لا يسمح 8 
بأن نبني على تقرير هذه الواقعة - على نحو كلي ‏ شعورا بالقلق. وأن نجعل من هذا القلق «ماهية الآنية 
ذاتها». وكل ما يمكن أن نقوله هنا هو أن «الوجود ‏ بالفعل ا 
و«الوجود بوجه عام». والشعور بالقطيعة حل ضمني لهذه المشكلة. أي الحل بواسطة فكرة العرضية 
المطلقة. وفكرة أن الوجود أساسى عبث الأصلى . غير أن هذا الحل 0 يؤكده على نحو مسبق ‏ حل 


كلا 


بذلك» فالاعتراف بالقطيعة على أنه الحقيقة الأساسية للوجود سمة من سمات الوجود 
الأصيل. وإنما يحدث فى أغلب الأحيان أن يبقى الشعوربالموقف الأصلي مغلفاً. محجباء 
مشوهاً. مكبوتاً في كناد العم 24 لبشاعز الساة اليوفية: ١‏ 

ونستطيع أن نحلل بطريقة ملموسة الشعور بالموقف الأصلي. بأن ندرس كيفيتين 
للوجود ينبعان منه كلاهما: القلق والخوف. وسنتحدث فيما بعد عن القلق. أما فيما يتعلق 
بالخوف. فإنه من الممكن أن نضع أسئلة ثلاثة: مم نخاف؟ وما معنى أن نخاف؟ ولماذا 
نخاف؟ والإجابة على هذه الأسئلة تكشف عن تركيب الشعور بالموقف الأصلي20. 

الشيء المخيف هو دائماً كائن داخل في العالم. يدرك على أنه موجود. لكن من جهة 
أنه يظهر لنا شيئا مخيفا . والواقع أن هذا الموضوع (المخيف) يتبدى لنا بما فيه من خطر على 
صورة «تهديد» 216836 يقترب ما (وطيلة بقاء الشيء بعيداء فإن ما فيه من شيء مخيف 
يبقى مختفياً) . وهو تهديد لأن الخطر لا ينبغي أن يظهر على أنه محتوم. والخوف نفسه لا 
يتألف من التوجس من شر مقبل بقدر ما يتألف من اكتشاف جديد يجعل الموضوع المخيف 
الذي يقترب منا شيا يخيم علينا خطره . والشيء الذي نخاف من أجله هو الآنية دائماً إذ 
الموجود وحده هو الذي يستطيع أن يخاف عندما يكون وجوده في خطر. وليس من شك أننا 
نخاف على بيتنا أو على ضيعتناء عد ا ا و ا 
فالخطر الذيس يبسط ظله على الأشياء التي تحرص عليها يصبح تهديدا لها. والواقع 
الخوف يترجم دائماً الشعور الأصلي بالوجود الداخل في العالم الذي يشعر بوجوده على 0 
مهدد. وعلى هذا فإن الخوف لا ينفك عن الوجود. وو يكون معاضرا له. 

؛ - والشعور بالموقف الأصلي ليس إلا واحداً من التركيبات الأنطولوجية التي تُكوّن 
«الوجود ‏ هناك» أو تعين الآنية 1 فى زمان ومكان. وهذا الوجود ساعة رده يكونه 
تفسيره (5) ه16]210م1.10167 . ولا ينبغي أن هيع هذا (التفسير) على أنه طريقة للمعرفة بين 
غيرها من الطرق, أو حتى بالمعنى المألوف لكلمة «شرح» «وناهعنام:5 . والواقع أن كل 
معرفة» وكل شرح., ما هو إلا اشتقاق وجودي من التفسير الذي نعرفه بأنه الوجود الوجودي لما 
للآنية من قدرة خاصة بها على أن توجد على هذا النحو أو ذاك عئممة - عتمتيمط والواقع أن 
0 أبداً شيئاً مغلقاً أو محصوراً في 
حدود. فهي عبارة عما تستطيع أن تكونه» وهي توجد وفقاً لكيفية إمكانياتها. ومن هذا يتولد 


.155 1١4١0 الوجود والزمان» ص‎ )١( 

)١(‏ الوجود والزمانء ص 177-١47‏ . ونحن نستعير من أ. دي فيلنس (المرجع المذكور آنفاً ص 88 حاشية 
)١‏ هذه الترجمة لكلمة وعطءاكمه/7 . ويستحسن في الواقع التمييز بين التركيب الوجودي الذي يشير إليه 
هيدجر بكلمة معزع::»7 (تفسير) وبين المفاهيم الجارية لكلمة «فهم» دمتعمعط6 مهت ٠‏ بل لكلمة 
«شرح» مملاة تأرط . 


/ا/ا. 





لديها الانشغال «بالعالم» وبالآخرين. هذا الانشغال الذي هو من حيث الأساس مسألة تتعلق 
بإمكانيتها الخاصة. ومن ثمء ينبغي على الآنية أن تفسر وجودهاء أي أن تفسر إمكانياتها . 
وهذا لا يمكن أن يكون معناه حرية عدم الاكتراث (ععمعء1”501 116ء1.16) عند 
الآنية» وكأن عليها حين توضع أمام إمكانياتها وجها لوجه. أن تختارها من الخارج. كما أختار 
من أشياء معروضة أمامي الشيء ء الذي يعجبني . . والحق أن المعرفة التي تتناول إمكانياتي هي 
من الخواص التي «للوجود ‏ هناك» الذي هو في جوهره تفسير (وهذا لا يكون إلا لأن الآنية 
ل ا ل ا وأو تيد نسدهنا يضاف 
إمكانياتها) . أنا إذن حرء بيد أن هذه الحرية محصورة فى حدود إمكانيتي » وهذا معناه أن كل 
اختيار عبارة عن تجديد خالق لوجودي . ْ 


و «للتفسير» تركيب أنطولوجي سوف نسميه مشروعاً رأى رمن د لوت الأمام ع( - معط 
وبالألمانية ]كنا - غم8 ) وفعل الشروع 7عاء] - 210 ينتج مباشرة عن القدرة على الوجود 
ع6 - :زملانهط . ولكن ينبغي ألا نفهم هذا المشروع على أنه علاقة مع خطة موضوعة 
مقدماًء والواقع أن الآنية هي التي جعلت من نفسها مشروعاً. والوجود - بالنسبة إليها هو 
م 7 أعني أن تدرك نفسها (دون أن تكون هناك دائماً معرفة صريحة 
بذلك) في المكان المفتوح لتقلبات «القدرة على الوجود» باعتبارها ما رسمته لوجودها. 

وهذا إذن هو إيجاد الإمكانية. ولهذا السنت ايقن كانت الآنبة أكتردانها مما هن 
بالفعل. ولكنها لا تكون أبداً أكثر مما هي حقيقة, لأن القدرة على الوجود ترجع من حيث 
الجوهر إلى حقيقتها. ومن ثم نستطيع أن نقول لها ونحن على حق تماماً: «كوني نفسك» -26 
5© 11] 01016 ع0 1605لا . 

ويحدد التفسير ما نسميه مجال نظر«عنا؟ 1» الآنية0١2.‏ وحين يتناول نظر الآنية أولاً 
الوجود في كليته.» فعند ذلك يكون الكلام عن صفاء الرؤية ععصمةنا11250 0 التي هي معرفة 
الإنسان نفسه. تلك المعرفة التي تجعلنا ندرك أن وجودنا في العالم و في جوهره وجود ‏ مع - 
الآخرين. وهؤلاء الآخرون يدخلون الميدان باعتبار العناصر المكونة لوجود الآنية. وعلى 
العكس من ذلكء لا يكون انعدام الشفافية مجرد خطأ من النوع الذي فيه يجعل الإنسان من 
نفسه مركزا لكل شيء عأ اناوعءوءمع8 . بل إنه على الأحخص تجاهل العالم 0011125522 2106م 
21020 نال وعلى هذا فإن كل معرفتنا المتعلقة بالأشياء. وبأنفسناء وبالوجود بوجه عام 


من التفسير. غير أن «الوجود - في حالة المشروع» ليبس إلا وجوداً مسر وهو ليس 
0 الناحية الأنطولوجية . 
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وتتألف الصورة الخاصة التي يتخذها المشروع من «الشرح» (58داعءانة) الذي سمته 
الأساسية هى تحديد تركيب الشىء باعتباره «مستخدماداقق» امه ع5 2 أعنى تعريف 
الشيء «من حي هو كذلك» (المنزل «من حيث هو منزل». والنات: «من حيث ات 
وهذه ال «من حيث هو هي أعم صور التفسير. وهي فهم الشيء (كما أثبت ذلك علم النفس 
بحسب نظرية الجشتالت) هو إدراك «دلالة) همنغوء8نمع51 هذا الشيء : فالشيء الذي يخلو 
من المعنى لا وجود له بالنسبة إلى ؛ ولكن في مقابل ذلك . يرد الشيء إلى معناه. أعني أن 
يكون بحسب ما يكون عليه بالنسبة إلى مشروعي . ومن ثم لا تنشأ عن التفسير هذه النتيجة 
ألا وهي فصل الموضوع الذي يتناوله التفسير على نحو ما: فتأمل المائدة مثلاً من حيث هي 
كذلك معناه وضعها بين قوصين بالنسبة إلى مجموعة الأشياء التي توجد بينهاء وليس معناه 
فصلها عن هذه المجموعة. والمسألة بالأحرى ‏ هي وضع الشيء بين مجموعة الأشياء 
الداخلة في - العالم » أي إدراك معناه من حيث صلته بي . وهذا يعود بي في نهاية الأمر 


لقد رأينا إذن أن التركيبين الوجوديين الأساسيين هما: الشعور بالموقف الأصلي» 
والتفسير. والتفسير يجد «تعبيره» (ع35538) الأول في الحركات التي نحقق بها ما أفصحنا عنه 
من أدوات نستخدمها. ولا تكون هذه الحركات كلمات أو أفكاراً بالضرورة: وإنما هي مجرد 
«مواقف معبرة». والألفاظ ‏ في هذا المستوى - لا تكون لها من قيمة إلا قيمة الإشارة الدالة 
المباشرة التي ترجع إلى النظام العملي . غير أنه من الممكن أن يتخذ التعبير صورة «اللغة». 
وهذه تنشأ بدورها عن قابلية الوجود للتعبير عنه بالكلام2'2 16أونانؤزل . وهوما يمكن أن 
نعرفه بأنه الأداة التي ننظم بها الموضوعات ونربط بينها في العالم بأن نخلع عليها معنى» وفي 
الوقت نفسه ننظم به تفسير آنيتنا الخاصة ونوضحها. فالقدرة على ذلك هي إذن - إضافة 
إلى الشعور بالموقف الأصلي ., أحد مقومات الوجود ‏ هناك92 . 

واللغة هي التعبير الخارجي عن القدرة على التعبير بالكلام» تلك القدرة التي تركب 
العالم بتكوينه 3 «أعضاء» ذات دلالةء ومما للآنية من صفة (الوجود- مع ) فالآنية حوار 
بالضرورة, لأن وجودها نفسه ديالكتيكي, يتعلق باستمرار بالآخرين الذين يؤلفون في 
مجموعهم عالم الآنية29©. 

4 - أبعدنا تحليل التركيبات الأنطولوجية أو الوجودية العامة للوجود في العالم. . أبعدنا 
)١(‏ استعرنا من أ. دي فيلنس (المرجع المذكور ص 58 حاشية 4) هذه الترجمة لكلمة 5696 التي لها باعتبارها 

مصدر اللغة معنى تؤديه كلمة تساهء015 (قول أو كلام) أداء سيئا. 
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هذا التحليل قليلاً عن فحص الحياة اليومية التى تحياها الآنية. وينبغي الآن أن نعود إلى هذه 
النقطة بغرض تحديد كيفية وجود «الناس»» أعني الوجود الزائف20 , وكيفية الوجود هذه 
تنطوي في الواقع على حساسية. وتفسيرء وجدلية خاصة؛ وإفصاح تحقق جميعاً - في واقعها 
الأنطولوجي العيني». ظاهرة القطيعة 461611108 وسنذكر هنا سمات ثلاثاً خاصة للوجود 
الخارجي والعام لمفهوم «الناس» هي الثرثرة اليومية 6392:0286 والفضول 0112105116© » 
والالتباس عنان001900© . 


ولقد أشرنا فيما سبق إلى مصدر اللغة التى تتولد من الحاجة إلى التعبير للغيرء وهي 
حاجة جوهرية بالنسبة إلى الموجود الذي هو ووجود - في»» و دوجود بالاشتراك»؛ وسمته 
الأساسية هي تركيز كل شيء على عبارة «إنهم يقولون». التي تصبح الصيغة المطلقة للدقة 
وللحقيقة . واللغة عندما تفهم على هذا النحو (و ينبغي ألا نفهم من اللغة هنا اللغة المنطوقة 
فحسب » وإنما كل ما يكتب وينقل في الحياة اليومية) تفقد تماماً | شارتها الأولى إلى 
الوجود. ولا تعود لها صلة إلا بالألفاظ المستعملة التي تحل محل الأشياء نفسها والأمر 
يتعلق هنا بما «قاله الناس». وهذه الصورة من اللغة تؤلف ما نسميه بالثر. تعلععت (أو 
اللغو) . تلك الثرثرة التي من خصائصها أن تتيح إمكانية فهم كل شيء دون تكيف تمهيدي 
مع الأشياء9©. 

والواقع أنه من المحال التخلص تماماً من هذه الصورة للحياة اليومية التي تندمج فيها 
الآنية على نحو ما. إذ يتحقق فيها وبها وضدها كل تفسير حقيقي وكل إعادة تكيف مع واقع 
الأشياء . ولكن حين تنحصر الثرثرة ‏ دون مقاومة أو ثورة ‏ في سلبية «الناس»» فإنها تصبح - 

من الوجهة الأنطولوجية تمر للوجود يستأصل فيه الوجود من جذوره. ومن علاقاته 

الحقيقية مع العالم ومع الآخرين» بل مع ذاته. ولا تشعر الآنية أقل شعور بهذه الحالة لأن 
الواقع اليومي العنيد للثرثرة يخفي عنها العدم الذي تسبح فيه0 . 

وتتخيل الآنية هذا العدم على هيئة الوجود الذي يصطنعه الفضول 710516نه 13 إذ تصبح 
الرغبة في المعرفة التي يتحدث عنها القديس أغسطين ‏ بعد أرسطو(؟» ‏ مجرد حرص على 
المظهر الذي بواسطته تبحث للتخلص من ذاتها. اول نسيان نفسها في الموضوعات 
اليومية . ذلك أن «الفضول» لا يهتم بفهم ما يراه أي النفاذ الى حقيقة لوجي وإنما كل ما 
يهمه هو أن يرى فحسب. اوهو يبحث عن الجديد لذاته, لا لما يدل عليه. ولهذا السبب فإنه 
لا يتوقف قطء ولا يركز أبداً على موضوع حاضر: وإنما يبحث دائماً عما هو أبعد. تسيطر 
)١(‏ الوجود والزمان ص 2.18١ ١١55‏ 
(؟) الوجود والزمان ص .١59‏ 
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عليه باستمرار حاجة مندقعة إلى اعقعت: تضفي على الوجود اليومي تلك الصورة المتقطعة 
رغم ما فيها من مواظبة هي علامة على أنها خاوية. ولا جذور لها. بيد أن أسوأ خداع 
يأتي من الفضول هو أنه يجعل الآنية التي تستسلم لهذا الفضول. تتوهم أنها تحيا حياة 
حقة230(0 , 

ويتولد عن هذا الوهم ظاهرة ثالثة تميز الحياة اليومية, ألا وهي ظاهرة «الالتباس» 
ع0 أنال 16 . وبها يصبح من المحال أن نميز ب بين ما هو حقيقي. وما هو مزيف. والالتباس 
لا يشمل العالم فحسب. وإنما هو يمتد أيضاً إلى «الوجود ‏ بالاشتراك» من حيث هو كذلك. 
يبدو أمامهى وكل شخص يعرف أيضا كيف يتحدث عن كل ما ينبغي أن يقع. وما ينبغي أن 
يحدث . وتصبح القدرة على الكلام هي المقياس المضبوط لما نعرفه » ولما هوكائن. 

والالتباس الذي يصطع به الكلام اليومي يضفي على نشاط الآنية طابعاً ذا دلالة, ألا 
وهو أنه يكون دائماً متخلفاً من حيث الوقت» حا مم تفيده بالواقع . وتكون 
الآنية دائماً «هناك)» نتيجه ة لذلك الازدواج الذي تستفقر فيه عنى أنها تكون في تلك الحالة 
«العامة» انام للوجود بالاشتراك حيث تستأثر باهتمامها - الألفاظ تداول وأشد أنواع 
الفضول إمعاناً في الحذق: إنها دائماً هناك حيث يحدث كل شيء في الحياة اليومية وإن 
يكن - في الحقيقة - لا يحدث شىء”؟») 

5 هذه السمات الثلاث التى تميز «وجود ‏ الآنية - هناك) تحدد كيفية أساسية للوجود 
هي ما نسميه بالسقوط (9/614010) ؛ ولكن. ليس من المناسب أن نعطي لهذه الكلمة معنى 
شلنياء كأن الحياة اليومية انعدام للوجود. إذ الواقع أن لها إيجابية أكيدة تتألف بالنسبة إلى 
الآنية. من أنها تكون - إذا صح هذا التعبير ‏ مستغرقة في العالم والوجود الجماعيء,'.] 
11110811 .6 وهذا بلا شك صرب من عدم الوجود. ولكن بمعنى عدم الوجود باعتبار 
ألا يكون المرء ذاته أ0؟ - 95م 006110 . وهنا تصبح الآنية - بصورة إيجابية ‏ شيئا اخر غير 
ذاتها. 

ومن ناحية أخرى. ينبغى ألا يُقْهُم السقوط على أنه انحدار من حالة بدائية أو (أصلية) 
أسمى وأطهر؛ فليس لدينا عن مثل هذا السقوط (الخطيئة الأولى) أية تجربة من ناحية الوجود 
الجزئي 06و01 فحسب. بل أكثر من ذلك, لا نملك عنه من الناحية الوجودية العامة 
(الأنطولوجية) أية فكرة تسمح لنا بأن نجعل له معنى ما(" والواقع . إن السقوط تحديد وجودي 


)١(‏ الوجود والزمان. ص ١7١‏ #/ا17. 
(5) الوجود والزمان. ص ١#"‏ ه92١7.‏ 
(9) الوجود والزمان. ص ١8٠ 1١1794‏ وص 5:”. حاشية .١‏ يوضح هيدجر أن التحليل الوجودي للشعور 


ام 





للآنية نفسها التي من حيث أنها ينبغي أن تسقط. قد سقطت فعلاً. 

وألخيرات فقد يكون من الخطأ. في فهم التركيب الأنطولوجي للآنية» أن نأخذ حالة 
السقوط على أنها مرحلة يمكن اجتيازها بفضل تقدم الحضارة. وليس من شك أن صوراً 
أخرى للمدينة يمكن أن تعدل من مظاهر الوجود (الزائف) تعديلا كبيراً . غير أن هذا الوجود 
الزائف يظل دائماً إمكانية أساسية للآنية : فهو جزء مكون للوجود ‏ في - العالم» ولا يستطيع 
الإنسان أن يتخلص منه. إلا إذا استطاع أن يقفز فوق ظله”"" . 


نستطيع أن نلخص الحالة الزائفة :للا نية ذ فى أنها حالة عزل (اغتراب) ممكهد6ئتله 
(8هنالممع2م8) لا بمعنى أن تشزع الآنية من ذاتهاء ولكن بمعنى أنها فقدت إمكانياتها 
الخاصة. ولكن هذه الحالة نفسها لا تتألف من الانتقال إلى وجود اخر غير ذاتها. ما دامت 
الآنية تحقق على هذا النحو كيفية ممكنة لوجودها. والآنية تتحرك بأكملها داخل نفسها. لكن 
حركة السقوط التي أسميناها عزلاً تظل محجوبة عنهاء بل من الممكن أن تظهر لها على هيئة 
شيل تووضل :إلى بياة على + عا متعيية ماما #«واقفينة إلى اقضى: حجداء :وغل الشكض افق 
ذلك». لا يكون الوجود الأصيل وثبة إلى عالم خارج من عالم الآنية اليومي». وإنما هو ضرب 
آخر من السلوك في ذلك العالم لإدراكه . 

فلنلاحظ أخيراً أن السقوط لا يكون أبداً «أمراً واقعأ» أامصمععة ؛نهة بل إنه لا يكون أبداً 
حالة توازن. إنه أشبه بدوامة لا يزال «الناس» يغوصون فيها ما داموا على ما هم عليه. وذلك 
كلما خرج المرء من ذاته وسعى في هوج متزايد إلى ملء «عدمه» الشخصي بتشتت أكمل في 
الابتذال اليومى . 

هذا التحليل للآنية الزائفة يزودنا بالأساس الظاهري الذي لا بد لنا أن نقيم عليه التفسير 
التركيبي عناو أ 6 طغصلزة ه315 76م2ع]10 لوجود الآنية باعتبارها هما (ع5018) أ0ا57501). 


05( 
الهم باعتباره وجودا للانية 
استطعنا بواسطة التحليلات السابقة «للوجود في - العالم» ‏ أن ندرك هذا الوجود على 


بالذنب لا يحمل في طيانه تأييداً ولا دحضا لفكرة وقوع خطيئة أولى . وإذا شنا الدقة. لم نستطع أن نقول 
إن أنطولوجيا الآنية أو الذات تترك مجالاً لإمكان ذلك» فهي لا «تعرف» شيعا على الإطلاق من الناحية 
الفلسفية عن الخطيئة الأولى . 

)١(‏ يذهب هيدجر إلى أن الآنية تبدأ دائماً بالوجود الزائف. والتصميم يولد على نحو ما داخل التشتت والسقوط 
على أنه نداء الحياة بمنأى عن سيطرة «الناس». 

(؟) الوجود والزمان ص .18٠ ١90‏ 


الها 





أنه تركيب أصلي » وعلى أنه كل واحد. ولكننا رأينا في الوقت نفسه أن هذا التركيب يمكن أن 
ينطوي على جوانب متعددة. وهذا يؤدي بنا إلى أن نتساءل: كيف نميز ‏ من وجهة نظر 
أنطولوجية - هذا التركيب المتعين للآنية باعتباره كلا غير متنوع 4146765666ه1 6]ذله:0) ؟ لكن 
هذه المشكلة لا يمكن أن تحل عن طريق تركيب للنتائج التي حصلنا عليها حتى الآنء إذ أننا 
لم نحلل غير كيفية الوجود الزائف للآنية» وفضلا عن ذلك فإن مسألة الطابع الأنطولوجي 
الأساسي للآنية تختلف في جوهرها عن مسألة وجود الآنية اليومي. ولا نستطيع من جهة 
أخرى أن نطمح إلى استنباطها من فكرة خالصة عن الإنسان, مما يعود بنا إلى عالم 
المجردات الذي استبعدناه منذ البداية. فيبقى أن نبحث عما إذا كان من الممكن أن نكتشف 
في الآنية نفسها ظاهرة تميط اللثام عن صميم وجودها وأبعد أغواره . . ظاهرة تقدم لنا آنية 
مبسطة إلى درجة غير عادية, أو بتعبير آخر انية عارية تماما. 

وسنرى أن هذه الظاهرة الكاشفة اتركيب الآنية ‏ إذا أدركت في كليتها ‏ هي القلق 
(أكعمة) . والواقع أن القلق يعبر عن أعمق شعور للآنية» الشعور الذي هو مبدأ المشاعر 
الأخرق: جميعاء ومنبعها (الإرادة. التمني. الرغبة؛ الميل» الدافع). ولكنه يبقى - في 
العادة - محجباً أو كامناً حت مظاهر الهم7©. 


ونبدأ من التحليل العيني للسقوط7». وقد بدا لنا هذا السقوط أنه هروب للآنية 
أمام نفسها باعتبارها قدرة على أن تكون ذاتها (561050) . فكيف نفسر هذا الهروب؟ لقد درسنا 
فيما سبق ظاهرة الخوف. ورأينا أنها تتميز برد فعل من التراجع أمام الموضوع الذي يهدد. 
فهل يمكن أن يرد هروب الذات 1 نفسها إلى التراجع أمام الشيء المخيف؟ يبدو أن 0 
على خلاف ذلك, لأن الخوف يتعلق يتعلق دائماً بعوضوع محدد. هو هذا الشيء أو ذاك, 
القلق. فعلى العكس من ذلك - لا يبدو قط راجعا إلى موضوع محدد. هو يفترض 0 
يتهددناء بيد أن هذا الخطر لا يوجد في «أي مكان». وعبارة «عدم الوجود في أي مكان» ليس 
معناها «لا شيء» وإنما معناها استبعاد كل تعين في هذا الشيء أو ذاك فحسب. والواقع أن 
العالم بوصفه كذلك على نحو مباشر هو الشيء الذي.تقلق أمامه الآنية. 

ولكن ليس معنى هذا أننا في القلق ندرك دنيوية العالم إدراكاً صريحاً باعتبار أنها الواقع 
الذي يهددنا. إذ الواقع أن فكرة هذه الدنيوية 720008106 منطوية في عدم 3 تعين الخطر الذي 
ترتعد أمامه الآنية.» وفي انتفاء الاهتمام الذي يشمل الأشياء جميعاً: وكأن العالم المحيط بنا 
قد انهار. ولهذا فإن القلق يعود بالآنية إلى وجودها ‏ في - العالم. وهو يعزلها أمام نفسهاء 
اويجعلها تشعر بهذه العزلة شعوراً قوياً إلى أقصى حد؛ وهذه هي «الأنا وجدية الوجودية» 
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الذذ 





عأكللة أ معاوتكاء علمسكلوم 1ا50 التي هي الصورة الأساسية للشعور بالموقف الأصلي . 

وهذه الحال تكون بحيث تبدو معها الثرثرة اليومية عبثاً لا غناء فيه إطلاقاً . قفيها تتلاشى 
كافة الدعائم التي تستند إليها الحياة اليومية» وتسود العزلة» وتعاني الآنية شعوراً غامضاً ثقيل 
الوطأة بأنها في غربة عميقة, وبقلة الأمن في عالم لم تعد تشعر فيه الآنية بأنها «في 
دارها». .. في عالم الابتذال اليومي. وهي ‏ حين تطرد من هذا الوسط المحيط الذي فيه 
كانت هناك طمأنينة مصطنعة تحجب عنها حالتها الأساسية - تعاني وجودها على أنه إرغام لها 
على حرية لا بد لها فيها من أن تختارء وتشعر أنها مسؤولة عن نفسها مسؤولية لا مهرب منها. 

والقلق نادرة'2. بيد أن هذه الندرة نفسها ‏ إذا وضعنا فى اعتبارنا أن «الناس» يتدخلون 
باستمرار للقضاء عليه دليل واضح على طابعه الأساسي . أما إذا ترك القلق وشأنه» فإنه يتزع 
إلى انتشال الآنية من سقوطهاء وإلى ارغامها على الاختيار بين الوجود الأصيل والوجود 
الزائف59 , 


- أثبتنا أن القلق هو الشعور الأساسي للوجود - فى في - العالم. وأنه ينبثق هو نفسه من 


)١(‏ الوجود والزمان ص .١9١‏ . ويضيف هيدجر أن القلق قد أسيء فهمه في كثير من الأحيان عند أولئك الذين 
ميزوه باعتبار أنه ظاهرة قائمة بذاتها. فهو عند القديس أغسطين ولوثر يرتبط بالخطيئة. وهو لا يحتفظ 
حينذاك إلا بطابع عرضي » إذ يكون ظاهرة نفسية محضة تزول بالعفو عن الخاطىء . أما كي ركجود الذي 
توغل إلى أبعد من ذلك في تحليل القلق. فإنه يظل هو أيضا في المستوى النفساني دون أن يفهم أن 
المشكلة أنطولوجية وأنها تتعلق بتركيب الوجود نفسه . 

(؟) راجع كتاب «ما الميتافيزيقا؟» (فراتكفورت - ١‏ وفيه يتناول هيدجر تحليل القلق من زاوية تعتبر مكملة 
لما ورد عنها في الوجود والزمان. ويبدأ «هيدجر» من فكرة «العدم» كما تتكشف في القلق. وهذا العدم ولا 
شيء». ولكن على نحو يملك معه إيجابية معينة . فلدينا عنه في القلق وبواسطته ‏ على أي حال» 
تجربة أساسية رص 59) وهذه التجربة ‏ كما رأينا - هي تجربة الخطر الذي يتهددنا دون ا ا 
مصدره على الإطلاق. وهي تحدث «انزلاقأ» للموجود بأسره. ونحن معه . وهكذا يتكشف لنا العدم بغتة 
(ص 7٠١‏ - 08) ولكن ما معنى هذا العدم؟ من الجلي أن الموجود لا «يعدم» بواسطة القلق. إن ما يعدم 
وما ينزلق إلى العدم هو معقولية الوجود. ونظام الأشياء وتركيبها ومعناها وقيمتها. ويبدو وكأن كل شيء 
ينهار فى فوضى لا توصف, بحيث لا ينبغي أن نفكر هنا في فعل إيجابي من الإعدام ع عدوت اممعمة أو 
في ظهور للعدم : فالعدم يعدم نفسه (ص 75) وعن هذاء ينبثق التحقق الأصلي «للموجود الخام» ألمفاكك*1 
نعط ويكون الموجود. ولا يكون لا شيء - وعبارة «لا يكون لا شيء» لا.تفسر شيكاء ولكنها تبرر الغيرة 
الخالصة للوجود الخام الذي لا هو هذا ولا هوذاك عدم لوجود ليس «لا شي ء) بالمعنى المطلق. عدم لا 
معقول غير قابل للوصف., غريبء ومقزز لدرجة الغثيان. على أنه يجب أن نضيف إلى ذلك أن تجربة 
عدم الوتجود وعدم القيم هذه لا تكون ممكنة إلا لأن الآنية هي مبدأ الوجود والقيمة ومصدرهما. وهي - 
بوصفها كذلك ‏ الشرط الأولى للدهشة (وهي مظهر العهد). وبها يساق الإنسان إلى وضع أسئلة. والبحث 
عن الأسباب أو الأسس ء. بل وأعمق من ذلك تدفعه إلى أن يضع نفسه موضع التساؤل. وعلى هذا 
النحو تثير السؤال الأساسي في الميتافيزيقاء ألا وهو: «لماذا كان ثم وجود. ولم يكن عدم)؟ وص" 
)2 
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أن الآنية تشعر بأنها «ملقاة ‏ هناك»». وبأنها مرغمة على الاختيار بين شكلين متعارضين 
للوجود. غير أن هذه التحديدات الأنطولوجية ليست عناصر فيٍ كل واحد. يمكن أن ينقص 
منها هذا العنصر أو ذاك. وإنما تؤلف ‏ على نحو عضوي - تركيباً أصيلاً يكشفه لنا عما تتكون 
منه الكلية غير المتنوعة ء6ءمع:180186 1013116 للآنية» وطبيعتها الأنطولوجية. والمسألة كلها 
تتعلق إذن ببيان ما تتميز به هذه الوحدة. ونحن نقوم بهذا التمييز حين نقول إن وجود الآنية هم 
أعناهة (عع:50) وأنه باعتباره كذلك ينطوي على عناصر ثلاثة : الوجود المقدم - مء - ١.805‏ 
أمولة أو الوجود (2اء؟ - مع:7028 - طءز5 1(25) - حصول الوجود في العالم فعا 6 عنمة ”1 
2050 - ع1 - مول أو فعلية الوجود (ماعة - ممطعد -عع02309/ - طعاو - 1035) > مال لاعو8آ 
11214 الوجود الملقى هناك ف - 6اعز - عماة'! (زعط - هاعد - 25ه1) أو السقوط (دعالة1ىء17) 


عمو عط )2 . 


والواقع أن وجود الآنية يبدو كأنه أمام نفسه دائماً عمغم - ألا عل )مهاج دن لا من حيث 
أنه على علاقة بالموجودات الأخرىء ولكن من حيث أنه قدرة على أن يكون - داء5) 
(معصصقع1 أي مسؤول عن وجوده الذي هو عليه باعتبار أنه قد «ألقى فعللً - في عالم) ع:]ة 
0 هلا وصول - 616[ - 46[9 . فالوجود واقعة أولية. وفى اللحظة التى أسأل نفسى عنها 
أكون موجودا بالفعل, بكل ما يتضمنه هذا بالنسبة إلي من ضرورة إسقاط نفسي أمامي, أي أن 
أكون «مهموماًء بهذا الأمر أو ذاك «عل أعناهة» . فالهم إذن باعتباره استباقاً للذات ‏ ليس 
سلوكاً جزئياً عرضياً للآنية بالنسبة إلى نفسهاء. وإنما هو يحدد تحديداً وافياً تعينات الوجود 
جميعاً. بكل ما فيها من وحدة عميقة. فعندما يقول المرء ليس «عندي» هم. أو لو أن عندي 
هماء وإذا كنت أريد. وأشتهى أو أنفر. فإن ذلك كله نتيجة . . لأننى أنا الهم أعناه؟ كأناذ عز من 
حيث أنني موجود9" . 

. - نستطيع الآن أن نقترح حك «لمشكلة ‏ الحقيقة) 761166 12 عل عدمغاطوءط . فلقد 
ربطت الفلسفة دائماً الحقيقة بالوجود. وبالتالي ردت مشكلة الحقيقة إلى المشكلة الأساسية 
في الأنطولوجيا بحيث لا يمكن أن يكتب تاريخ لمفهوم الحقيقة إلا بالرجرع إن تاريخ 
الأنطولوجيا . والواقع أنه من الجلي أن فكرة الحقيقة تستدعي تضوراً معي لتركيب الوجود. 
وإنها لا تتضح من مجرد تحليل للذات بما هي ذات . ما دامت كل حقيقة تتمثل بالنسبة إلى 
الموضوع نفسه. من حيث أنه يتميز عن الذات ويتعارض معها. والتأكيدات الأساسية في هذا 
الاتجاه تأتي من «أرسطوع). ونجدها حتى عند «كانت». ويؤكد هؤلاء الفلاسفة من ناحية أن 

٠ 
٠ الوجود والزمان ص 9؛؟؟‎ )١( 
(؟) الوجود ا . رأينا أن «الهم» لا يقتصر على أنه اهتمام مصحوب بشيء من القلق.‎ 


وإنما هو نما أن يكون الإنسان منشغلا أن مهما هله عملمعوط أو «مهموما» (وهذا أفضل في بيان معنى 
مععره؟ بالألمانية) , 





«محل» الحقيقة هو الحكم )مءصوعنداز 16 » وأن ماهية الحقيقة من جهة أخرى هي في موافقة 
الحكم لموضوعه. فلنتناول إذن هذين التوكيدين لنحكم على قيمتهما من وجهة نظر أنطولوجيا 
الوجود ع1ةناصعاكتءء عزوم1ه]5ه'1 . 

نلاحظ أولاً أن مطابقة الحكم للموضوع تترتب على أن الشيء يعطى للمعرفة «كما هوه 
أ5 علاعنان 16اء؛ » فالمطابقة إمكان من علاقة من نوع «كما». . عدن اء6 . والسؤال الآن 
هو أن نعرف كيف تكون هذه العلاقة ممكنة بين العقل كتااءنا]اء1ه1 والأشياء وع, ؟ أعني ع 
الوجود المثالي المتصورء والوجود المتعين في واقعه الأنطولوجي . بيد أنه من 00 أن 
وضع هذا المؤاق قن حا سيا لأنه يقتضي من العارف ‏ لكي يحصل على الحقيقة - 
يقارن ويسير بل يعبر الهوة التي تفصل بين الموضوع المتصور والموضوع الواقعي. كأن 
الموضوع الواقعي يمكن أن يدرك على نحو غير طريقة المفهومات2"' . والواقع أن الحقيقة 
تبدو لنا بالأحرى كأنها كش ف(همدعاء06 - 4هع) عن المتعين الموجود كما هو ني ذاته . فأنا أؤكد 
أن الموضوع يبدوأو يتجلى كما هو. والواقع أن الحقيقة تنحصر تماماً في هذا التحقق للموضوع 
في وجوده. فليس لها إذن على الإطلاق التركيب الذي يتسم به التطابق بين المعرفة 
والموضوع إذا فهم على أنه تطابق بين الذات والموضوع . وإنما ينحصر تركيبها الأنطولوجي 
في كيفية الوجود التي تتطلع إلى الكشف «ذ#بانامه - 06 عن الموجود المتعين ذاته22 . 

فالحكم لا يكون إذن ممكناً إلا إذا توفر شرط أُوَليَ وهو أن يكون الموضوع الموجود في 
متناول الإدراك فعللاء وهذا يقتضي ‏ كما يحدد هيدجر في موضوع آخر("2 أن تكون للموجود 
قابلية للتحقق سابقة على الكلام عنه 1906غهء 1601م 6اهخ 6 ناتطمئوع6زم212 (أو الحقيقة 
المتعينة) . بيد أن هذا نفسه لا يمكن تصوره أنطولوجياً إلا على أساس الوجود ‏ في - العالم» 
ما دامت فكرة الحقيقة تنبنى على أن الآنية قادرة على الكشف. وفي الوقت نفسه أن الموجود 
الحقيقى قابل لأن 200 201 لاناو26 . وليست هذه مجرد تعريفات إسمية. ولكنها 
معطيات يقينية للتحليل الأنطولوجي , وذلك أن فعل الكشف كيفية من كيفيات الوجود - في - 
العالم49). 


(1) هذا النقص لا ينصب على وجهة النظر الأرسطية التي تفترض أن الموضوع الواقعي حاضر أنطولوجياً في 
الحاسة التي تدركه. فالمقارنة التي تقتضيها «المطابقة» التي تحدد المعرفة المنطقية تكون هنا بين 
التصور أو الفكرة. وبين الصورة التي هي تعبير عن الواقعي نفسه . 

(؟) ويقول «هيدجر» (الوجود والزمان ص 7١؟7):‏ إن هذا ما فطن إليه اليونانيون حين أطلقوا على الظاهرة الأصلية 
للحقيقة كلمة»628661*(الحقيقة) أي كون الشيء لم يعد محتجباً 6طعةء هم 2656 . وحقيقة «اللوغوس» 
هي إذن بالنسبة إليهم التجلي 5ن ها أي كشفء أو ارتفاع الحجاب امعصمعاته062 . 

(7) ماهية الأساس لهند 5عل 18/5 هده (هال ‏ الطبعة الأولى ١979‏ ص 00). 

(2١‏ يقرل هيدجر (الوجود والزمان ص :)5١٠١‏ إن الحقيقة ليست شيئاً سوى هذا الفعل الكاشف الذي تقوم به 
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وهذه الكيفية فى «أن يكون المرء ذاته) تعبر ‏ من حيث الأساس», عن حقيقة الوجود 
ععمع ونير "| عل --- والواقع أن المعقولية ومعنى الموجود ‏ الداخل ‏ في العالم ينشان عن 
هذه الكيفية. كما أن الآنية لا تدرك نفسها في حقيقتها إلا بما يمكن أن نسميه «صدمة الرجوع» 
؟نا0]ة وء 0006© للموضوعات التي كونتها أثناء كشفها لهاء. بحيث يكون هناك نوع من 
المساواة الضرورية بين حقيقة الأشياء وحقيقة الآنية : والواقع أنها «حقيقة) واحدة بعينها هنا 
وهناك . فلا يكون ثمة وجود :8 - ولا نقول موجود )مهادت إلا إذا كان ثمة حقيقة. ولا 
وجود للحقيقة إلا إذا كانت هناك آنية: فكل حقيقة تنسب إلى الآنية(©2. 


يعن لفق اهنا أن الآنية يمكن أن تستقر في «اللا حقيقة». وهذا يحدث بتأثير 
السقوط؛ إذ يظهر الموجود جيدا بالنسبة للآنية. ولكن وفقَا لكيفية المظهرءهمء:هممة . وكل ما 
تم اكتشافه من قبل» يغوص من جديد في ظلام الليل: فقد اختارت الآنية الحياة الزائفة"". 


الآنية ولا يوجد شيء خارج ذلك لكي نفسره. وبهذا يستبعد هيدجر من حيث الشكل كل محاولة لربط 
الحقيقة بالله باعتبار أنه أساسها الأول وينبوعها الأول. ولا توجد ‏ في نظره ‏ «حقيقة أنطولوجية» بالمعنى 
الذي يفهم به الاسكلائيون أن المعقولية أساسية للوجود (راجع كتابنا عن: الحدس العقلي ومشكلة 
الميتافيزيقاء باريس. بوشن. ص 54 :)8١‏ وإنما تتألف الحقيقة من فعل الكشف وحده. ومن انتزاع 
الموجود الواقعي (الموجود الغفل) من الليل الذي هو مغمور فيه. والإنسان بفعله الكاشف يخلق هو نفسه 
المعقولية التي لا تملكها الموجودات الخام في ذاتهاء على أي نحو كان. 

)١(‏ يعلن «هيدجر» (الوجود والزمان ص 57؟) أن مشكلة «الحقائق الأزلية» لا يمكن أن تحل إلا على أساس 
برهان يثبت أن الآنية موجودة منذ الأزل وستوجد إلى الأبد. وما دام يعوزنا هذا البرهان. فلن تكون 
«الحقائق السرمدية» غير تأكيد خيالي, لا يمكن أن يتحول إلى توكيد له ما يبرره لمجرد أن الفلاسفة - بوجه 
عام قد «آمنوا به». 

ا١/7هد« الوجود والزمان ص 7555 - تناول هيدجر مشكلة الحقيقة مرة أخرى في دراسة له عن «ماهية الحقيقة)‎ )١( 
انطع طة/ا وهل وعد/لا نشرت سنة 19447 . (مثيتوريو كلوسترمان فرلاج - فرانكفورت على المين مكونة‎ 
من 7 صفحة) وهي عبارة عن محاضرة ألقاها هيدجر عدة مرات بين عامي 19808 . وهذه‎ 
الدراسة تعدل مذهبه في «الوجود والزمان» تعديلاً عميقاً (ويمكن أن تبرر لماذا عدل هيدجر عن طبع الجزء‎ 
الثاني من كتابه الكبير) . ومن العسير أن نلخص في بضع كلمات موقف هيدجر الجديد . ولكننا نستطيع أن‎ 
نقول على كل حال إن أساس تفكيره ه هو فكرة أن الحقيقة هي أن الكشف والمنكشف شيء واحد.‎ 
ويستنبط هيدجر من ذلك أن «ماهية الحقيقة هي الحرية» لأنها فعل ترك عواة - 1315567 الموجود بواسطة‎ 
عملية الكشف . ولكنه يضيف إلى ذلك أن هذا الكشف مصحوب دائماً وبالضرورة بعملية احتجاب جديد‎ 
امعممء [تمناعم (أو عملية إخفاء وهنا ةأنامزووتل) ) . ووجود الآنية في الحقيقة أحرى بأن يكون حاجبا ومخفيا‎ 
- من أن يكون كاشفاً ورافعاً للحجاب . والواقع أن الكشف عن الجزئيات التي تكون الآنية على علاقة بها‎ 
يخفي «في الوقت نفسه» الموجود باعتباره «كلية» 1008116 . بحيث يكون الكشف في «الوقت نفسه)‎ 
إخفاء : فهو يولد الخطأ (58) . ومن ثمء كانت الآنية في وقت واحد استبصاراً ووهما اا‎ 
حقيقة . وماهيتها غموض وسر. واللاحقيقة تنبئق من ماهية الحقيقة نفسها. ولكن أسوأ ما في الأمرء أن‎ 
هذا التخفي يخفي نفسه : ذلك أن سر الآنية  في حالة تجاهله - يسمم منابع الحقيقة نفسها. وهكذا‎ 
. يتحرك الانسان التار يخي عداوذ:ه:كنط عمد هط'! في ظلمات تحيط به من كل جانب‎ 
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ويضيف هيدجر أنه إذا لم تكن ثمة حقيقة إلا إذا وجدت الآنية. وبما أن كل حقيقة 
تكون بالنسبة إلى وجود الآنية فإنه لا يلزم عن ذلك أن كل حقيقة تكون «ذاتية» ‏ وهذا على 
الأقل .. إذا فهمنا من كلمة ذاتية أنها نتيجة إرادة اعتباطية من الذات. فالحقيقة باعتبارها 
كشفاً هي كيفية لوجود الآنية وهي تفلت - باعتبارها كذلك ‏ من نزوات الآنية من حيث أنها 
تنتج عن تركيب يميز الآنية تمبيزاً بوجه عام . هناك إذن «حقيقة كلية: أو إن شئنا الدقة ‏ هناك 
«قيمة كلية» للحقيقة. وبالتالى. لا يمكن أن تكون هناك أية نزعة شكية. فهناك حقيقة 
بالشروزة».يحكم الناعن نيت وجودنااووقاً لكيللة وجود الآنية »كرون فى السفيقة . فإذا كان 
من الواجب أن «نفترض» وجود حقيقة» فذلك لأن الآنية من حيث أنها موجودة ‏ تكون مقتنعة 
فعلاً بقدرتها على معرفة الحقيقة. والمعرفة بالنسبة إليها هي أن تصنعها من طريق وجودها: 
إنها «تفرزها» بطبيعتها على نحو ما. وكما أننا لا نستطيع أن نقبل «حقائق أزلية». فكذلك لا 
نستطيع أن نتصور وجود متشكك حقيقي, من لحم وعظهم0©. 


كيف نتجنب الخطأ إذن؟ بالفلسفة. والفلسفة باعتبارها نظرة مرتدة من الظلمات التي يغرق فيها الإنسان 
صوب سر الآنية التي تفسر هذه الظلمات ‏ تخلصنا بأن تكشف لنا عن الخطأ في حقيقته (أي في 
ضرورته). ولكن قد نتساءل إذا كانت الآنية «وجوداً يخفي» من حيث إنها كاشفة 0دااه- ذل . وإذا كانت 
سرأء وسراً لا يسبر غوره. وهوة من الغموض والوهم . فهل تحتفظ «حقيقة» الآنية بأي معنى؟ إن الحقيقة 
هي الخطأء والخطأ هو الحقيقة ما دام الكشف هو التخفي. والتخفي هو الكشف (من حيث أنه يخفي 
التخفي) ويتمشى هيدجر مع هذه النتائج. فيذهب إلى أن تكون حكمة الإنسان النهائية هي «التسليم 
بالوهم» «دأكداااة'! :عام2 . أي الاعتراف بما هو كائن. أي بالاستحالة التى يجد الإنسان فيها نفسه إذا 
اكتشف الحقيقة التي يسعى إليها دون كلل على الرغم من كل ذلك . 

(تلقينا أثناء تصحيح بروفات هذا الكتاب الترجمة الفرنسية التي نشرها أ. دي فيلنس وف. بيمل لوفان 
نويفلارتس سنة ١4947‏ لكتاب ماهية الحقيقة تسبقه مقدمة توضح هذا النص الصعب توضيحاً رائعاً) . 

)١(‏ الوجود والزمان ص ٠٠٠١‏ .م" -ليس من شك في ,أن النزعة الشكية أشد تخويفاً مما يتصور هيدجر. ففي 
هذه الكنتية الجديدة. التي تؤلف فيها الآنية - بالقائها نحو الخارج نورا هو نفسها (الوجود والزمان 
ص 1777 ) (51ذ عددااداءذ] عذل 51[ء5 وت) المعقولية ووجود الأشياء (أي وجود الموجودات الخام أو الموجودات 
في ذاتها) ‏ في هذه الكنتية الجديدة نستطيع أن نتساءل ما هو البرهان أو الأساس الذي يبرر القيمة الكلية 
التي نجعلها للحقيقة؟ إن هيدجر يلجأ هنا إلى التركيب الكلي للآنية؛ غير أن الحلقة المفرغة هنا تعشي 
الأبصار: ذلك أن تركيب الآنية ليس هو نفسه إلا كشفاً للآنية, أي أنه مؤلف بواسطة نفسه على اعتبار أنه 
حقيقة كلية. وهذا نفسه هو موضع السؤال! ‏ ومن جهة أخرى ‏ إذا كانت الآنية «تفرز» الحقيقة كما تفرز 
الكبد الصفراء. فإن النزعة الشكية تجد مجالها هناء مادام هذا هو توكيدها الأساسي وفقا لصيغة 
بروتاغوراس التي تقول: «إن'ما هو حق ليس سوى نتيجة لحتمية نفسية. ولا يترجم في الواقع إلا 
احتياجات ذاتية صرف» . 
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الوجود ‏ للموت 

-١‏ ما هي النتائج التي حصلنا عليها حتى الآن» وما هي النتائج التي علينا أن نبحث 
عنها بعد؟ لقد أوضحنا التركيب الأساسي للوجود ‏ في - العالم الذي تتجلى لنا كليته التي 
لا تنوع فيها (غير المتمايزة) على صورة «الهم»: فالآنية هي قدرة على الوجود. وهي في 
وجودها ذاته. نتساءل عن وجودها. وما علينا أن نبحث عنه هو معنى الوجود بوجه عام. 
والتحليل الوجودي للانية - كما تتبعناه ‏ لا يستطيع الادعاء بأنه يزودنا بتفسير أنطولوجي لما في 
الوجود من عنصر أصيل أولي , لأنه لم يقدم لنا بعد «وحدة» التركيب الكلي للموجود. ووحدة 
الكل هذه هي التي يجب أن نفسرها الآن. وسنرى أننا بفكرة الموت نستطيع أن نصل إلى 
هذا التفسير('). 

لقد بين لنا تحليل الآنية باعتبارها «دهأ» أن الآنية عدم تحقق مستمر اعنااءم1ءم 
1 ع فكيف نستطيع إذن أن نطمع في إدراكها في جملتها. ما دامت هذه الجملة 
لا تتحقق أبدا؟ ومن الحق أننا نستطيع الإدعاء بأن الموت بلوغ التمام: فهو من الناحية 
الأنطولوجية إمكانية الآنية التي يكون فيها وجود الآنية ‏ في كليته ‏ في الميزان. بيد أن هذا 
الاكتداك هزد الرقك لقم نغايها ولهافها 37 ةسرف لانن م باعسا زعا مرحو ريه 
للتجربة”" , 5 يقال إننا نستطيع أن نلاحظ موت الآخرين؟ غير أن هذه الملاحظة لا يمكن 
أن تتم إلا من الخارج. ولن نفهم شيئا عما يكونه الموت بالنسبة للمحتضر. وحتى إذا كنا 
نستطيع أن «نعاني» أو «نكابد» موت الغير. فإننا لا نكون قد تقدمنا خطوة واحدة. لآن ذلك 
لن يكون نفاذاً إلى المعنى الأنطولوجي لموتي «أنا». ومن جهة أخرى لا يمكن الركون إلى 
استبدال الآنيات (أي إمكان وضع أية انية في مكان الأخرى) وهو ما يتحقق تحققا فعالا على 
مستوى «الناس» والابتذال اليومي , حيث يمكن أن تحل أية أنية محل الأحرى: هذا 
الاستبدال يمتنع تماما في الموت. إذ لا يستطيع أي إنسان أن يحمل عبء موت الغير. وإذا 
كنت في الحياة اليومية كل الآخرين» فإنني في الموت وحدي فحسب. أو كما يقول بسكال: 
«نحن نموت وحدنا»: فالموت من حيث هو موت. هو في جوهره موتي أنا وحدي7(© . 


. 780 - 7١ الوجود والزمان. ص‎ )١( 

. 775 الوجود والزمان ص‎ )١( 

(؟) الوجود والزمان ص 577 - 741 ويلاحظ أ. دي فيلنس بحق (المرجع المذكور ص ١78‏ تعليق *) أن 
فى هذه الأقوال غموضا خطيراء إذ لا يميز هيدجر بين حصول الموت (الاحتضار :ناه« 1١‏ ). وهو ظاهرة 
فحوان (حادث فردي عيني) وبين الموت 820:14 13 وهو نهاية كل وجود. وهنا يلتبس مرة أخرى المجالان 
الوجودي العام (الأنطولوجي) والوجودي الجزئي (عنوتامه) . 
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فهل نتخلى عن إدراك ماهية ظاهرة الموت؟ قبل أن نعتزم ذلك, لنتناول تحليل فكرة 
الاكتمال وعدم الاكتمال في صلتها بفكرة الكلية 40181116 13 . فما معنى اكتمال الآنية؟ 
نستطيع أن نحدده بأنه «ليس بعد 16م6هه 35م » مهلة أو تأجيل : فالآنية «ليست بعد» ما 
تريد أن تكون, وهذا التركيب يميزها ما دامت موجودة؛ وبلوغ نهايتها هو بالنسبة لهذه «الليس 
بعد» توقف عن الوجود باعتبارها انية. وهكذا لا يمكن أن نقارن عدم اكتمال الآنية بعدم 
اكتمال بعض الأشياء التي ليست ناقصة إلا لأنها لم تستجمع كل العناصر التي تكتمل بهاء 
والتي هي موجودة بالفعل على نحو ما. والواقع أن الأشياء لا تكون «غير تامة» أبداًء فهي تامة 
دائما على النحو الذي توجد عليه وإنما إدراكنا الحسي هو الذي يجعلها «ناقصة» أو كاملة 
وفقاً لنموذج أو ماهية يتطلع إليها. فالهلال في حد ذاته شيء مكتمل: وأنا وحدي الذي 
أجعله بدراً مؤجلٌ (لم يكتمل بعد). والماء الموضوع على النار. بدرجة الحرارة التي يكون 
عليها, هو في كل لحظة شيء مكتمل ومحدد تماما: ولكن آنا الذى اربداماء تيليا - فإنني 
أنظر إليه على أنه ماء «لم يصل بعد» إلى السخونة المطلوبة. ولا ينطبق شيء من هذا على 
الآنية: ذلك أن عدم اكتالنها داخل في تكوينها حقاً. «والليس بعد» بالنسبة إليها صفة جوهرية 
لوجودها. والآنية فرار مستمر صوب إمكانياتهاء إنها تجري وراء ممكن ليس شيئاً آخر غير 
نفسهاء وهو باعتباره كذلك, يفلت منها بالضرورة. إنها كائن ماهيته ألا يستطيع اللحاق بنفسه 
أبداً. 
فهال نستطيع أن نقارن الآنية في كليتها بنضج الثمرة؟ وهنا أيضاً تكون المقازنة غير 
منبيحةع “ذلك أن الثمرة امال حقاء. ولكنها على آسانين الكمال المكتسب» نيتما اكتمال 
الآنية انهيار 6001610656 لا يمت إلى الكمال بصلة؛. هذا إذا فهمنا من ذلك استنفاد 
إمكانياتها الخاصة. نحن نموت ناقصين, كما أننا نموت وحدنا. 
واخينراء هل يمكن أن يفهم الموت على أنه انقطاع الآنية؟ نحن نقول إن المطر 
«انقطع» عندما يختفي , ونقول إن الطريق انقطع حينما لا يعود منوحجوداً بوصفه طريقاً وإن . 
الخبر قد «انتهى» حين نستهلكه كله وأن الطلاء قد «انتهى». حين يكون الجدار مهيأ. ولا 
شيء من هذه التعبيرات يصلح لموت الآنية؛ لأنه إذا ماتت الآنية فإنها لا تكون مكتملة بمعنى 
الكمال. كما أنها لا تختفي مجرد اختفاء. ولا تصبح مهيأة. والواقع أن الآنية باعارها «ليس 
بعد» من حيث الجوهر ما إن توجد حتى تكون «بالفعل» في نهايتها. فوجودها وجود لفناء 
06 - تهنا - هأء5 ومنذ أن يولد الإنسان يكون بالفعل في شيخوخة الموت. الموت إذن 
ليس توقفاً للوجود 66553100 . والآنية لا تتوقف عن الوه نتيجة لحدث أو حادث خارجي ؛ 
وإنما الموت بالنسبة لها طريقة للوجود تؤثر فيها منذ أن توجد2"©. 
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والموت إمكانية تحملها الآنية بوصفها تحديداً لما لها من قدرة على الوجود 7ت تتسم بأنها 
شخصية إلى أبعد حد. والناس يهربون من قلق الموت هروباً جماعياً وذلك 0 من 
ناحية إلى مجرد حقيقة إحصائية» أو يقين تجريبي» تاركين مصيري الشخصي مبهما دون 
تحديد, أو برده إلى اليقين بأن كل نفس ذائقة الموت» وكأن الموت يهم كل الناس ولا يهم 
أحداً بالذات . ويصبح الموت بالنسبة إلى الثرثرة اليومية حالة عرضية بغيضة . ويكون الاهتمام 
متعلقاً دائماً باخفاء الوجود ‏ للموت الذي هو أنا: : وعلى هذا النحو نعزي المحتضرين باخفاء 
قرب وقوع الموت (والواقع أن المعزين هم الذين يحاولون أن يدخلوا الطمأنينة على 
نفوسهم) . والناس يهربون من الموتء إذ يستبعدون فكرة الموت على أنها فكرة مثبطة 
للعزيمة. وذلك لافتقارهم إلى الشجاعة الضرورية لمواجهة القلق الذي تثيره هذه الفكرة(١).‏ 

وهذا القلق لا يمكن أن يأخذ بخناق الإنسان منذ أن يضع نفسه أمام الموت باعتباره 
مكونا لإمكانيته التي هي شخصية في صميمها والتي لا يمكن أن يحل غيرها محلها. وهذه 
الإمكانية ليست في الواقع سوى الاستحالة الممكنة للوجود بوجه عام. ولا يتعلق الأمر هنا 
بيقين تجريبي من ذلك الطراز الذي يمكن التعبير عنه في هذه الصورة: من المؤكد أن «ال» 
موت سيأتي , وإنما يتعلق بضرورة ميتافيزيقية هي في وقت واحد أكثر الأشياء شخصية وأعمها 
بالنسبة إلى الآنية. هي ضرورة «لا ضرورة» الوجود, والافتقار المطلق الذي هو صفة كل وجود 
إنساني . والإنسان في تكوينه هو وجود للموت 100 - تسناك - صنء5) في جوهره. وإذا لم 
تدرك الآنية ذلك, لم تدرك نفسها. والتفسير الوجودي للواقع الإنساني باعتباره وجودا للموت 
هو وحده الذي يسمح للانية ببلوغ الوجود الأصيل. وبالتالي إلى إنية 5616م1 الوجود 
الشخصي من حيث أن الموت يأتي دائماً وبالضرورة على أنه موتي أنا("» والقلق الذي يتولد 

من الموت والعدم هو إذن الذي يشعرني بالفردية إلى أعلى حد. 

وعلى هذا النحو يكون القلق هو الصورة المميزة للوجود الحقيقي للآنية. فهو الذي 

يكشف لنا عن وجودنا ويضفي معناه على إمكانياتنا وعلى كلية الآنية» من حيث إن هذه 


(١)الوجود‏ والزمان. ص ”707 508 . 

(؟) الوجود والزمان. ص ”857 73337-15690148 

(3) لا يتردد سارتر (الوجود والعدم . ص 517 - 114) في أن يكتب قائلاً إن حجج «هيدجر» عن هذه النقطة 
تكون دورة من لعبة «الثعلب فات فات». ويقول سارتر: إن هيدجر يبدأ في الواقع بأن يضفي طابع الفردية 
على موت كل منا بأن يبين له أنه موت, وشخص ماء موت «فرد». أي الشيء الوحيد الذي لا يستطيع أن 
يتحمله شخص آخر نيابة عنى, ولا يلبث بعد ذلك أن يستغل على الفور هذه الفردية الفريدة التي خلعها 
على الموت ابتداء من الآنية لكي يضفي الفردية على «الآنية» نفسها: وتبلغ الآنية الوجود الحقيقي بأن 
تلقي بنفسها في حرية صوب إمكانياتها النهائية. وتنتزع بذلك نفسها من الابتذال اليومي لكي تصل إلى 
وحدة الشخصية التي لا سبيل إلى استدالها». وها هنا «دور» واضح . 
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الأخيرة ليست شيئاً سوى إدماج مطلق لكل قدرتنا على الوجود في الإمكانية الأساسية 
للموت(0). 


نونس الرشرك الاتوه د ازج اررقم تونق اقلت النداك شوق بط ارين 
بالنسبة إلى الآنية. والآنية لا تعرف وجودها باعتباره للموت بصفة «خاصة». ولقد رأينا - في 
الواقع أن الابتذال اليومي هو نوع من الهروب أمام الموت. الصدق 210062110166 يقتضي 
إذن أن تدرك الأنا نفسها وتتصرف على أساس أنها في صميمها «وجود - للموت» . ولكن ما 
معنى هذا بالضبط؟ ما هي الشروط الوجودية لهذه الإمكانية؟ فلنلاحظ أولاً أن الإمكانية لها 
هنا معنى خاص تماماًء أو بتجبير أدق, معنى فريد. إن تحقيق ممكن ما في مستوى 
المرضوعات“" الداحلة في: العالم معناه قضاء على إمكانيته ولكتة يخلق إمكائيات جتديدة: 
و «الإمكانية» ‏ بما هي كذلك ‏ تظل باقية رغم كل التحققات . أما الموت ‏ فعلى العكس - 
لا يحقق شيعا ؛ فهو على وجه الدقة إمكانية استحالة كل علاقة جديدة. ويصبح قبول الموت 
انتظاراً أو «توقعاً» - للموت. من حيث إنه إمكانية مكونة ودائمة للوجود ‏ للموت. وما 
الانتحار_ - في الواقع - غير صورة أخرى للفرار أمام الموت. والوجود الأصيل موضوع دائماً 
أمام الموت باعتباره قريباً. » كما أنه يدرك في كل لحظة نتيجة ذلك العبث المطلق لكل تحقق. 
وبطلان كل ما 0 أن يوجد بوصفه شيئا واقعياً. وشيئاً تتسع «العرضية» الأساسية لوجوده 
ولكل وجود. أي ي أنها تنتكشف باعتبارها غير مشتملة على أي حدء. وغير محتملة لكلمة «أكثر 
أو أقل»», وتدل حينذاك على الإمكانية اللامتناهية لاستحالة الوجود. وبهذا تذعن الآنية للموت 
بحمبانه الإمكانية العليا لوجودها الشخصي الحميم. إمكانية محتومة لا مفر منها. وهي (أي 
الآنية) تجعل نفسها حرة أمام الموت. في شعور العدم الذي يشمل الوجود كله( . 


)١(‏ الوجود والزمان ص 7500 75٠١‏ - لا تكاد توجد ضرورة لإبراز الغموض الذي يكتنف هذا المصطلح 
«الوجود للموت» :6م - 12 - تنادم - عمات فالواقع أن كلمة ل #نادم يمكن أن تؤخذ بمعنيين مختلفين تمام 
الاختلاف. وفقا لاشارتها إلى «حد» أو «غاية». فالإنسان «للموت» 0086 13 :نادم بهذا المعنى وهو أن 
الموت هو الحد الضروري للوجود الإنساني ؛ ولكن لا يلزم عن ذلك أن الإنسان «للموت» بمعنى أن 
الوجود الإنسانى لا يهدف إلى «غاية» أخرى غير الموت. فالإنسان وجد ليموت؛, من حيث أن الموت 
قانون محتوم على الحالة الإنسانية؛ ولكنه «لا يهدف إلى الموت: لأن الموت ليس العلة التامة للوجود 
الإنساني . ونستطيع أن نقول تحاشيا لهذه اللغة الهيدجرية إلى حد ما إن الموت ليس هو المعنى المطلق 
الحاسم للوجود. لنقل ‏ على الأقل ‏ إننا لا نستطيع أن ننتقل من المعنى الأول إلى المعنى الثاني كما 
يفعل هيدجر ‏ أو إذا شئنا ‏ من الواقع إلى القانون. 

(؟) ينقد سارتر (الوجود والعدم ص )7378-71١50‏ بشدة هذه الآراء التي يذهب إليها هيدجر. وهو لا يسلم بأن 
الواقع الإنساني يمكن أن يعرف بأنه وجود ‏ للموت» ويقول: الواقع أنه من المحال علي إطلاقاً أن أنتظر 
ل على أنه موتي «أناه. ومن الجلي أن الموت ينتسب إلى الحالة الإنسانية. بيد أن موتي لا يمكن - 
ولا يستطيع أن يكون في إمكانياتي . كما لا ينبغي أن ينتسب إلى التركيب الأنطولوجي للوجود لذاته 
50 - #ناوط . وهو يحيل إلى الواقعة العرضية الصرفة لوجود الآخر والعالم؛ ؛ لأنه بغير الأخر يكون - في وقت 
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ولما كانت الآنية حرة من أجل إمكانياتها الخاصة. من حيث أن هذه الإمكانيات داخلة 
في الإمكانية الأساسية التي هي الوجود للموت. فإنها تستبعد خطر التورط في فهم الوجود 
على النحو الذي يفهمه الآخرونء. بل هي تذهب إلى أبعد من ذلك, فترغم الآخرين على 
اعتناق تصورها الخاص . فهى تقبل أن يكون الغير ما يريدون أن يكونوه. والمعنى الحقيقى 
لأموت يعزل [الأنسان] يكل تاكيد» غير ان الوجود_بالاشتراك جوهرى أيضاً بالسية إلى الأنية» 
وهو يقوم على امنا الإمكانية المتاحة لكل شخص لكي يصبحج قدرته ‏ على الوجود ‏ كما 
يفهمها. هذه هي - بإزاء الموت ‏ الحرية التي يخققها القلق. بصورة جوهرية02). 
اح اا م و ا ا ا ا 
الفينومينولوجي . ونحن نعرف أن الوجود ‏ للموت ممكن من الناحية الوجودية. ويبقى أن 
نعرف هل هو أيضاً حين يكون واقاً بنفسه تمام الوعي؟ - ولهذا لا بد لنا من «شهادة) هنا 
1038 وهذه الشهادة هي وحدها التي تسمح لنا أن نعرف ما إذا كانت الآنية ‏ بفضل 
ارتباط جوهري بقدرتها الأساسية على الوجود ‏ تلقي بنفسها في الوجود ‏ من - أجل - 
الموت23. 


نريد إذن أن نحصل على شهادة من وجود أصيل عنال معط ألا أي شهادة من وجود 
يمتلك نفسه وينتصر عليها. وينتزع نفسه من السيطرة الأولى «للناس». والرأي -00-0 أنه 
ينبغي أن نطلب هذه الشهادة من «الضمير الأخلاقي» 20181 ععمعءكدمه . والواقع 
«صوت العمي هو التسرعما في الأنية من عنصر أصيل . ذهو لين ؤاقعه عرضية. 3 
«يوجد» وفقاً لكيفية وجود الآنية» ويصبح هو وإياها شيئاً واخجل)* 


ويتبدى الضمير على هيئة «نداء» اءممة (115) توجهه الآنية إلى قدرتها ‏ على الوجود 


واخل - احتماة للوجود لذاته وللعالم. للموضوعي والذاتي. وهو ليس سقوطاً خارع العالم إلا لأن الآأخر 
يجعل هناك عالماء ومن ثم. فإن الموت واقعة خالصة ونسبية ولا معقولة بصورة أساسية» لا يمكن أن 
أنتظرها. وإنما تأتي إلي من الخارج عن طريق المصادفة, كالميلاد تقاف وتؤلف هي والميلاد ذلك 
المعطى الخالص البسيط الذي نسميه «الواقع الجامد» 0001016 . ونحن نعتقد أن نقد سارتر هنا نقد 
حاسم ضد هيدجر. فالوجود للموت استحالة ميتافيزيقية» لأن الموت كما أشرنا إليه فيما سبق لا يمكن أن 
يكون نهاية على أي نحو كان. كما لا يمكن أن يكون حداً أو هدفاً. بيد أن هذا لا يعني أننا نعتنق وجهة 
نظر سارتر. وليس هذا مكان مناقشتها. وسوف نعود إليها فيما بعد. 

)١(‏ الوجود والزمان ص -577. لا يضع هيدجر السؤال الخاص بما وراء الموت ونستطيع أن نقول واثقين 
ا و ل 0 - في العالم . ومع ذلك. فلا مفر من أن 

يلتقى التحليل الفينومين و لوجي بهذه الحاجة إلى الخلود التي تبدو أيضا بمعنى ما داخلة في تركيب الواقع 

الإنساني » غير أن هيدجر لا يرى فيهاء غير طريقة أخرى «للهروب من وجه الموت». 

(؟) يلاحظ 1 دي فيلنس (المرجع المذكوز ص )١1١١ - ١5١‏ أن هذه والشهادة» لا يمكن إلا أن تكون صورة 
أخرى أللنظرية السابقة؛ كما أن النظرية لا يمكن هي نفسها أن تكون إلا تفسيرا للوقائع . 
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على أشد صورها ارتباطاً بالشخصية؛ وإلى مسؤوليتها الخاصة في الوقت نفسه. وقد يتبادر 
إلى الذهن أن صوت الضمير يخاطر بألا يكون غير صورة أخرى لاستيداد «الناس». غير أن 
هذا التفسير يصطدم بواقع هو أن نداء الضمير قد يكون أحياناً خروجاً عنيفاً على الخضوع 
«للناس» والإذعان لهم ومعارضة تامة لإيحاءاتهم. وينهار الابتذال اليومي في كل مرة يتردد 
فيها هذا النداء الذي يأتي من بعيد. ويتطلع إلى بعيد. 

فمن ذا الذي يوجه إليه النداء؟ من الواضح أنه الآنية نفسهاء وعلى نحو يوجه النداء فيه 
إلى ما وراء «الأنا ‏ الناس»., إلى الذات الحقيقية: للآنية. ويفقد الناس الذين يتجاوزهم هذا 
النداء كل صنوف المعنى ‏ أو على الأقل ‏ حين يسمع المنادى عليه هذا النداء كما ينبغي 
عليه وحين لا يفسر هذا النداء الموجه إليه على أساس الثرثرة اليومية . 

ولكن من ذا الذي يوجه النداء؟ هذا هو السؤال الرئيسي في تفسير ظاهرة الضمير تفسيراً 
كييحا :وتسن تقول إن الضمير ينادى ذات الآتيةه عير والنامن»الذين يكم بهم التقوط. 
ولكنه يظل - من حيث هو كذلك في مجال اللاتعين» فهو لا يصرح باسمه أو بموضعه أو 
بأصله ‏ أي لا يكشف عن وجهه. إله يؤيد آذ مجعل كل تفسين وديري] العوك بول ولا 
يريد أن يكون إلا هذا النداء نفسه. فمن الذي ينادي إذن» إن لم تكن هي الآنية نفسها؟ 

ولكن, هل الآنية. فى هذه الحالة, باعتبارها منادى عليه. شيء آخخر غير الآنية 
باعتبارها منادياً؟ من الواضح أن الآنية الاتنادئ نقسها متحمدة: .وهده الضرعة تصدز منها عَلن 
. غير توقع. بل على الرغم منها. ولكنها لا تصدر عن شخص آخرء شخص آخر موجود في 
العالم . إن الصرخة تتردد من «أعماق الأنا». و«فوق الأنا» في الوقت نفسه(١2.‏ وهذا ما يفسر 
لنا تجسيدها تارة على أنها صوت الله وتارة أخرى تعد تعبيراً عن قوة غريبة (أي عن عن المجتمع 
أو عن القوى البيولوجية للجنس أو الدم). بيد أن هذه التفسيرات لا قيمة لها لأنها تخفق في 
تفسير أن النداء هو مني وأنه في «وقت واحد» أجنبي عني . ولكنء. لنفترض أن المنادي ليس 
شا اعم غير الانية تفسيها: آنية لا يسمح لها شيء بأن تحدد هويتها على أنها واقع دنيوي» 
ولكنها تتجلى في الحزن الذي يميز حالتها الأصلية باعتبارها وجوداً ألقي ابه - في عدم - 
العالم . حينكلر يبدو صوتها بالنسبة «إلى الأنا ‏ الناس» في الوجود اليومي آتياً من بعيد جدأء 
وكأنه من أرض أجنبية. مع أن الآنية نفسها هي التي تنادي 000 وجودها. بوصفها 


يسشبعد الالتجاء إلى الله بوصقه منادياً» حين يؤكد أن النداء لو كان آتياً من الله» اسعف في هذه الحالة 
خارجاً تماماً عن الآنية» ومع ذلك. فهذه هي المسألة كلها! فلو كان الضمير يعبر عن أمر يأتي من الله 
الخالق. فإن الصرخة التي يطلقها تكون «فى الوقت نفسه» منه ومن أجله ‏ دون أن ينتفي صدورها عن 
الله . 
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ضميراً. وصرخة القلق هذه تنادي الآنية أن تعود إلى نفسها وإلى إمكانياتها الحقة. وفي 
الوقت'نفسه, يتجلى الضمير على أنه «وصرخة الهم» أعناه نال ته 16 : والمنادى هو الآنية التي 
تقلق - في حالة القطيعة 0616111100 لأنها ردت إلى معنى حالتها الأصلية؛ والمنادى عليه هو 
الآنية المعنية بانتشال نفسها من سقوطها فى «الناس»؛ وكأآن على الآنية أن تختار بين الوجود 
الزائف. والوجود الحقيقى. وإمكانية اختيار هذا أو ذاك تضرب بجذورها فى تركيب الانية 
الأنباى» الذي يؤلف وجودها باعتبارها «هما2©. ْ 
: - وعلى الآنية أن تجيب حين يوجه إليها النداء. أعني أن تختار. وإلا لم يعد للنداء 
أي معنى ٠‏ وفي أول الأمر يحدثنا صوت الضمير عن الخطأ والذنب (14ناطء5) فما معنى ذلك؟ 
إن معنى أن يكون المرء مدننا هنو أن يكوق الميرء ء مديناً لشخص نتيجة لضرر ألحقه بهذا 
الشخص فى ممتلكاته. وأنا مدين «له» بما أنزلته به من خسارة ظلماً وعدواناً . وأنا مسؤول 
جيالة عن هذا التعدان» عادمت آنه المت قت ولكة محث اكلم إلى أعنا ذلك : 
وأن نحدد الشعور بالخطأ. لا بالنسبة إلى موضوعه ‏ بل من حيث أن «الوجود ‏ المذنب» ينبغي 
ا 0 لوجود الآنية . 
ولهذا ين ينبغى أن ترد فكرة المذنب 8616منامه إلى أشد ما فيها من عنصر صوري» 
ومنفصل عن كل م بواجبٍ أو قانون يتحمل المذنب بواسطته فقداناً نتيجة للخطأ الذي 
ارتكبه . قالوعجوة الا نيرت نينا عن هذا النوع . كما رأيناء وليس ذلك لأنه كامل» بل لأنه لا 
ينتمي إلى مقولة الأشياء التي يمكن أن يعوزها شيء. ولكن. لما كانت «حالة الإثم» 1 
6 تقتضي السلبية 5682019116 فمن المناسب أن نوضح الطبيعة الوجودية لهذه 
السلبية. فليس من الممكن أن تكون هذه الحالة موضوعية خالصة. أو أن تتألف من حرمان 
الغير من موضوع له الحق فيه : فالسلبية في الغير وليست في المذنب. والواقع» أنه ينبغي أن 
نقلب المصطلحات المعتادة. وأن نقول: إن ذنبي لا يتنج عن نقص في الغير» وإنما عن 
نقص الغير ينتج ذنبي ‏ إذ لم يكن الذنب ممكناً إلا بوجود السلبية فعلا في نفسي . 
فما هي إذن تلك السلبية العميقة التي تتسم بها الآنية» والتي تكون مبدأ الشر الذي 
تقترفه وتكون أساسه؟ نحن نفهم هذه السلبية حين نتذكر أن الآنية في جوهرها «هم». أي أنها 
في الواقع . قطيعة. ومشروع. وسقوط. والموجود يعرف نفسه باعتباره ملقى - في - العالم 
علصمم - عا - فصقل - فاعز » فهو ليس شيئاً بالنسبة إلى نفسه. وليست هذه الصفة نتيجة لواقعة 
مكتملة تأتي وراءه» ولكنها تصاحب وجوده كله على هيئة «هم». وعلى هذا الأساس توجد الآنية 
باعتبارها قدرة على الوجودءم)ة :ذه كناو تقع على عاتقها مهمة ومسؤولية اختيار إمكانياتها في 
حرية. ومع ذلك فإن هذه الحرية ليست مطلقة : فالآنية من جهة. لا تعطي نفسها الوجود الذي 


)1( الوجود والزمان. ص 7137 تا ٠,‏ 
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هي عليه . ومن ناحية أخرىء فإن الامكانيات المتاحة لها محدودة: إذ لا يتحقق بعضها إلا بنبذ 


البعض الآخرء والاختيار معناه التخلى عن بعض الامكانيات . وعلى ذلك لا تستطيع الآنية أبدأ 
أن تكون السيد المطلق على وجودها الخاص . ويلزم عن ذلك أن السلب 06820516 عنصر 
مكو ن لها. فهي بالنسبة إلى نفسهاء وفي صميم وجودها نفسه سلب بمعنى ما. وهذا هو الطابع 
المزدوج لعدم وجودها بواسطة نفسهاء ولكونها على صورة وجود ‏ ملقى - هناك, ولكونها أساسا 
مرغمة على أن تكون هذا الوجود أوذاك . . . وهذا الطابع المزدوج هو الذي يحدد حزن الآنية؛ 
لا على أنه لحظة عابرة فى وجودهاء ولكن على أنه ماهية هذا الوجود ذاتها. فالآنية مذنبة من 
حيث هي آنية» وذلك من حيث أنها موجودة. ومن حيث أنها سلب. 


وهذا السلب مبدؤه إذن في الآنية: :من خيث انها تنخذ وجودا لم تمتحهالنفسهاء 
حيث أنها ترضى بأن توجد وفقا لكيفية القدرة على الوجود ع5 - 201097015 وهى كيفية ناقصة 
متناهية في جوهرها. ولما كانت الآنية مسؤولة عن تناهيها وعدمهاء فإنها تكون بذلك مذنية 
في أعمق أعماقها('©. 


00 
الوجود الأصيل والزمانية 


6 0ع 2[ أء عناو تامع طاسة ععمعاكادء”.1 


١‏ - إن معرفة الذنب الشخصي والشعور به. والإنسان يعانيهما ويحياهما في صمت 
مفعم بالقلق. هما شرط «التصميم» 0ه )نااووة: وصورته. أو هما شرط الوصول إلى الحياة 


)١(‏ الوجود والزمان. ص 78١‏ - 7384 - يمكن أن نلاحظ كيف أن هذا الديالكتيك للذنب والخطيئة يستبعد عن 
عمد كل إشارة دينية .وفي هذه النقطة يورد. | . دي فيلنس (المرجع المذكور ص )١16 - ١54‏ ملاحظات 
صائبة. فهو يقول: «إننا لا نستطيع أن ندعي من ناحية 3 «الذنب» يمكن أن يلغى بالتحول إلى نوع 
آخر من الحياة . بل على العكس من ذلك . جوهري بالنسبة إلى الآنية إلى درجة لا نستطيع أن نتصور معها أي 
انقلاب عابر. بل لا نستطيع أيضا أن نتصور معها أي تحرر أو خلاص. «وخللاص الإنسان» في مثل هذه 
الظروف لا يمكن أن ينتج إلا عن «تحطيم» الطبيعة الإنسانية. وهذا موضع من الموضوعات المميزة للوثر. 
ومن ناحية أخرى من الصعب أن نتصور أن الذنب - إذا فهمناه على هذا النحو تبقى له دلالة «أخلاقية». 
إنه يلتصق بالجلد وكأنه خاصة طبيعية» فهو لم يعد فعلاً من أفعال الإرادة والاختيار. وهيدجر يؤكد أن 
الآنية هي التي تأخذ على عاتقها تناهيها الخاص بهاء ولكن كيف يمكن للآنية ألا تأخذ هذا التناهي على 
عاتقها؟ هنا نلتقي بتصور يرفضه الضمير الأخلاقي رفضاً مطلقا: فالتناهي هو الشرط الأول «لإمكانية» 
الخطيئة . فهو لا يكون الخطيئة. لآن الخطيئة لا تنحصر في التناهي. ولا في اخحتيار التناهي لأنه لا يدل 
في قدرتها. ولكن في اختيارها لنشاط شرير اختياراًحراً. 
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الحقيقة. و إلى الحقيقة الأصيلة للا نية. وهذا التصميم (41ء0م10556ط50ا10) وهو في صميمه 
إسقاط وتحديد (على الأقل في مستوى المواقف الواقعية للوجود, لأن إمكانية ‏ الآنية تظل - 
من الناحية الأنطولوجية سه ومفتوحة) لإمكانيات الآنية ذات الطابع الشخصي البحت» 
كما توجد هذه الإمكانيات منطوية فى نطاق الذنب الأصلى وفى الوجود ‏ للموت. ذلك 
الوجوةةالكلن الى لات 3 7 ْ 

على أنه لا يتغير بهذا التصميم شيء من مضمون العالم : فالعلاقات مع الغير لا يطرأ 
عليها أي تعديل. لكن النظرة التي ادر متها العالع: والغير ترك فى متايه فهذا كشف 
جديد للغالم. ترضى به الآنية - وهي ما برحت وجودا ‏ في - العالم بأن تتسامح مع الغير 
سافنا مظلقا؛ نتجة لشعورها بأنها لا تستطيع أن تصبح بين العو وتستبدل بالعلاقات 
المتقلبة المضطرية التي تمليها المصلحة وجودا مشتركاً حقيقة" . وليس من شك في أن الوجود 
المصمم لا يستطيع أن يحصن نفسه ‏ على أي نحو كان من جو «الناس» ووسطهم. ومن 
المحال أن ينسحب الوجود المصمم من «الموقف) 51602108 18 الذي يقتضي حشدا من 
الظروف (أشخاص» وأماكن. ومهنة. وأعمال) حيث يسود «الناس» سيادة تامة. ولكن من 
خصائص الآنية المصممة أن تنظر إلى الموقف من وجهة نظر العبث المطلق والعدم الذي لا 
علاج له والذي تستطيع وحدها أن تدركه بأن تحياه. بعكس «الناس» الذين يصير كل شيء 
بالنسبة إليهم مناسبات ومصادفات. وحوادث لها مواقيتها تظهر على خلفية «موقف عام» يمكن 
أن تحني ما يدو لكاشيا من الأشياء. 


ومع ذلك فإن هذا التصميم الذي يضع كل شيء في منظور الموت. أبعد من أن 
يكون مجرد عادة . فهو اغزو دائم) 770286016ءم 0646وم0ه, وانتصار يتجدد دون انقطاع على 


الامتيازات المتجددة دائماً للحياة الزائفة. نتيجهة ة للتحولاات المستمرة للموقف 3 وللغوايات 
الخلب التو تحملها هذه التحولاات في طياتها("), 

١‏ ا ا ني الهم ااسكر الوجود الآنية. فهما أفضل . ولكن 
الأساسي بدقة أعظمء ل ويعطى باستمرار في تجربة 
الآنية من الناحية الفينومينولوجية (الظاهرية). 

ودوام الآنية لا يقوم على أساس جوهرية 5]30111:6طناد وهمية. وإنما يقوم على أساس 
استقلال الذات الموجودة التى أدركت وجودها بوصفه هما. وهذا الهم نفسه يضرب بجذوره 
في الشعور بزمانية الوجود المصمم . ذلك أن هذا الوجود يأخذ بالضرورة طابع الزمانية © 


.7948- 595 الوجود والزمان. ص‎ )١( 
.7001١- 5894 (؟) الوجود والزمان. ص‎ 
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012115م تزع ع للإمكانيات المتعددة وإن كان ذلك بصور متباينة. وهو لا يوجد «في» 
الزمان. كما يوجد شىء فى شىء آخرء ولكنه زمانى من حيث ماهيته؛ إلى حد أن الوجود 
ليس شيئاً آخر غير اتخاذ أجوال من التزمن 0000 فثمة تبادل ثابت بين هذا 
التزمن وكيفيات وجود الآنية20. 


ولكى ندرك معنى الزمانية (10ع26]11021) وقيمتها المعبرة عن وجود الآنية فى مجموعة. 
ينبغي أن نلاحظ أن الآنية - هي دائما وبالضرورة «متوقعة) ]2م4211 وذلك من حيث أنها لا 
تتوقف عن التطلع صوب إمكانياتها. فهي. في وجودهاء. وبصورة أساسية عبارة عن 
مستقبل”"2 والانسان هو «كائن الآفاق البعيدة)07) 5هنة)هنه! 065 1.676. , وهذا التوقع 
يصبح بالضرورة في الوجود المصمم توقعا للموت باعتباره مكونا للإمكانيا القصوى, أعني 
تلك الإمكانية التى تحتوي في ذاتها على سائر الإمكانيات اخرى . والآنية المصممة لاتستطيع 
أن تبلغ اليقين التام بتصميمها (ما دامت إمكانية الوجود الزائف 102105600016 هى أنشتنا 
مكونة للآنية) إلا «بالتحكم» المستمر في ذاتها ضد القوى المتقلبة للوجود الزائف - أي بتوقع 
دائم التجدد لموتها. والتفكير في الموت هو العلامة الدالة على أن الآنية قد أصبحت شفافة 
بالنسبة إلى نفسها. 


هناك إذن رابطة جوهرية بين التصميم والوجود ‏ في - المستقبل, كما أن هناك أيضاً 
رابطة جوهرية بين التصميم والوجود- في - الماضي (3556م - 2]6) وذلك لأن قبول الموت 
وتوقعه هو فى الوقت نفسه قبول للذنب الأصلى. وهذا يقتضى أن تتبدى الآنية كما كانت 
دائما. أي عا كانت «فعلا) عندما كانت «ملقاة - في العالم»2» . فالحياة الحقة هي إذن 
«ماض - مستقبل) 220 تبان - 56كهم, أي أنها_ في وقت واحد ومع التضامن ‏ عودة إلى 


(١)الوجود‏ والزمان. ص .7084-*0١‏ 

(1) يعبر مونتاني عن هذه الفكرة نفسها في عبارات مشابهة, وهذا ما تفسره لنا جيداً محاولات التحليل 
الوجودي التي هي مألوفة له هو يقول: إن أولئك الذين يتهمون الناس بأنهم يجرون لاهثين وراء الأشياء 
المستقبلية» ويعلموننا أن نهتم بالخيرات الحاضرة؛ وأن نقنع بها. كأننا لا سلطان لنا على ما هوات. بل 
كأننا فى ذلك أشد منا عجزاً عن إدراك ما فات. إنما يتناولون أكثر الأخطاء البشرية شيوعاً. وإذا تجرءوا 
على أن يطلقوا كلمة الخطأ على ما تقودنا إليه الطبيعة نفسها خدمة لاستمرار عملهاء وذلك بأن غرست 
فيناء كما غرست فى غيرنا هذا الخيال الكاذب الذي يحرص على فعلنا. أكثر من حرصه على علمنا. إننا 
لا نكون أبداً حيث نحنء إننا دائماً وراء ذلك يدفعنا الخوف والاشتهاء. والأمل نحو المستقبل. ويسلبنا 
الإحساس بما هو كائن والتقدير له لتلهينا بما سيكون. أعني حينما تكون حياتنا قد انتهت». (المقالات: 
الكتاب الأول الفصل الثالث) . ١‏ 

(1) ماهية الأساس. ص .١٠١١‏ 

(5)الوجود والزمان ص 2-7760 7”375. 

(©) الوجود والزمان. ص ١981م‏ 
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الماضي. ومشروع نحو المستقبل. أي نحو الموت والعدم. إن الآنية ‏ في حركة واحدة - 
عبارة عن ماض ومستقبل. وبهذا وحده يستطيع التصميم أن يجعل الموقف حاضراء وأن 
يكون له (أي للتصميم) المعنى الحقيقي للحاضر الذي يتحدد عن ذلك بواسطة «اللحظة). 
أي الحاضر القائم المستقر في الزمانية الحقيقية(2, وذلك بعد أن يكون الماضي والمستقبل 
قد صارا حاضرين02) . 


ويتساءل هيدجر هنا9: ومع ذلك ألا يعترض البعض على أن هذا التفسير الأنطولوجي 
لوجود الآنية ليس سوى صورة من «مثال»4506811., وأنه على هذا النحو افتراض يفترضه 
التحليل؟ لكن هيدجر يجيب قائلاً: لكن الأمر حقا هو كذلك, والواقعة التي نسميها مثالاً. لا 
سبيل إلى أنكارهاء وينبغي أن نقبلهاء بما تتصف به من طابع الضرورة الإيجابية على أنها 
موضوع البحث الأنطولوجي . ولا ينبغي لأية فلسفة أن تنكر الأسس التي تنبني عليهاء فهي 
وإياها شىء واحد. والفلسفة بتطورها الخاص تتحقق من صدق هذه الأسس . ولهذا السبب 
اتفقدا ب يشل ناجعلا أساسا للبحث ‏ على أن الآنية الحقيقية هي في أساسها همء وأن 
الهم يضرب بجذوره من حيث الجوهر في الإمكانية النهائية للوجود ‏ من أجل - الموت. 
ويتساءل هيدجر : «هذا المعنى للوجود هل هو تركيب جغرافي متعسف؟ كلاء لأن التحليل قد 


)١(‏ الوجود والزمان. ص 788؛ وهذه اللحظة الهيدجرية ليست هي بالضبط لحظة كيركجورد. ويعترف هيدجر 
(الوجود والزمان. ص 778 تعليق )١‏ بأن كيركجورد قد زأئ بنظرة نافذة جداً الظاهرة الوجودية عناوأ)مه 
«للحظة». ولكنه لم ينجح في إعطائها تفسيراً أنطولوجيا (وجوديا). إذ ظل متقيدا أكثر مما يلزم بالفكرة 
العامية عن الزمان. وهى تحدد اللحظة ابتداء من «الآن» و«السرمدية». ويقول هيدجر (الوجود والزمان ص 
81 إن جرى العادة بالإشارة إلى فكرة اليوم هي أشد الظواهر تعارضا مع اللحظة الحقيقة, لأن بها تكون 
الآنية في كل مكان. ولا في أي مكانء بينما اللحظة الحقيقية تضع الوجود في الموقف وتقرر ما تختص به 
الآنية من أنها الوجود ‏ هناك . 

)7 تعليق‎ »47١ الوجود والزمان. ص 86” المسألة كلها كما يلاحظ جان فال (دراسات كيركجوردية ص‎ )١( 
هي معرفة ما إذا كان من الممكن توحيد هذه الإحساسات الثلاثة» كما يريد هيدجر. «هل نستطيع, إذا‎ 
بلغنا الوعي بهذا البعد الشلائي للهم الذي يعبر عن الوجود الثلاثي للزمان؛ أن تصل إلى الجمع بين‎ 
المستقبل والحاضر والماضي؟» كما أراد نيتشه بفكرة العود الأبدي أن يجد معادلا للأبدية (ويسمح‎ 
للوجود المصمم  في رأيه  أن يصنع الأبدية من الزمان)؟ ولكتنا نستطيع أن نتساءل ما إذا كانت نظرية‎ 
الوجود المصمم لا تتضمن - في أساسها «هروبا أمام الزمان»  أي أنه هل يتعلق الأمر  حين نتصور الميلاد‎ 
والموت. لا على أنهما أحداث محدودة. وإنما على أنهما كيفيتان جوهريتان للآنية» هل يتعلق الأمر‎ 
باستبعاد ذلك الزمان الذي يبدو أن هيدجر قد جعله ماهية الواقع الإنساني. ويصبح المسوت والميلاد»‎ 
والميلاد والموت لا زمانيين على نحو ماء.. ويصبح الزمان مجرد وهم من أوهام الآنية» وعند ذلك يصبح‎ 
. ] 6 الواقع الوحيد  إن صح هذا هو وسرمدية العدم» 26 للك 6انمعة‎ 
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بين لنا أنه لا يوجد ‏ في الواقع ‏ بالنسبة ‏ إلى الوجود في العالم - أي سلطة أعلى أو خارجة عن 
القدرة على الموت(3) . 

“ - لقد وصلنا الآن إلى درجة تؤهلنا لفهم ما تتألف منه كلية الآنية دك 1021166 18 
داء5. إن تركيب الهم في مجموعه هو الذي يكشف لنا عنها. والواقع أن هذا التركيب 
ليس تجمعا 2556201386 ولكنه كل عضوي » من حيث أن الظواهر الوجودية للموت». وللضمير 
الأخلاقي. وللذنب تعتمد إحداها على الأخرى., وترتبط فيما بينها كما ترتبط أعضاء كل 
عضوي واحد. ولكن يبقى علينا أن نفسر «الأنا» أو «الذات» التي حاولت أنطولوجيات شتى أن 
تحمل ننها أساساً يتبقى: فى فى ثهانة التحليل (جوهر اوذات): ولقد ابت التخليل 2 كما راينا 
أن الآنية لا تكون «أنا» إلا في قلق الوجود المصمم وعن طريقه . فالوجودية 6غثلة1)معاداءه'! 
إذن باعتبارها مكونة للهم هي التي تمدنا بالمعنى الأنطولوجي لإنية الآنية سأععهل ندل 5616م1 
وتركيب الهم عندما ندركه في مجموعه ‏ يشمل ظاهرة الإنية(") 

ونحن نعرف من جهة أخرى أن الزمانية تقدم لنا المعنى الأنطولوجي للهم. وهي التي 
تنبه في الواقع إلى التركيب الكلي للهم. حين تبرر الارتباط الداخخلي الأصيل بين عناصره 
المكونة له. والمستقبل والماضي والحاضر صور متضامنة للهم. والآنية في أساسها تزمن 
00 و والزمان ليس شيعا وإنما هو نفسه يتزمن على صورة المستقبل 7 
والحاضر التي هي أنات (مقومات) الزمانية الثلاثة المتداخلة (كأععاطءناااء2 معلمعمةؤماع). لا 
بوصفها مرصوصة الواحدة بجوار الأخرى. وموضوعة كلها في مستوى واحد. ومتكررة إلى 
غير حد., كما يتخيلها التصور الشائع » ؛ ولكنها متلاحمة في وحدة عميقة. هي وحدة تركيبها 
الأنطولوجي . وبها توضع الآنية إزاء أفق (أو تذ تخطيط أفقي لهغدمعءوط مصعطء؟5) هو الصورة 
الكلية للأحوال الثلاث التي لا يمكن أن ترد إحداها إلى الأخرى. وكل واحدة منها خارجية 
من الأخرى ‏ ولكنها 8 بالضرورة معا. كما تعطى كثرة 0181116اام ترتبط عناصرها ارتباطا 
واغيليا ‏ فالزمانية .عن هذا الأمناس ١‏ جبالكيك بع » وتوتر مسكمن بين التوحية والعدرة: 
وانتصار الوحدة من شأنه أن يلغي الزمان فى حضور عنوم 34 ثابت خالص. لا يشوبه أي 
إيقاع داخلي قادر على تقطيع كثافته غير المنقسمة . وكذلك من شأن انتصار الكثرة أن يقضي - 


(١)واضح‏ كل الوضوح أن الصعوبة هنا هي نفسها التي أشرنا إليها في البداية» فالانتقال من التجربة المفردة 
العينية إلى التأكيد الأنطولوجي (والكلي) هو أكثر ما يكون تعسفاً واعتباطاً وما أثبته التحليل هو أنه لا وجود - 
في نظر هيدجر ‏ لمثل أعلى من للوجود ‏ للموت و و يك 
الطابع الحاسم الوجود؟ هنا عيب واضح في الاستقراء. ونستطيع أن نقول إن هذا التحليل أبعد من أن 
يكون شاملا . وسترى أن سارتر قد بين بحق ما في ذلك من ثغرات ومسلمات مفروضة بغير دليل» وذلك 
حين احتج احتجاجاً شديداً على أن يكون الوجود - للموت تركيباً أنطولوجيا للواقع - الإنساني . 
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لي اح 





بكل تأكيد ‏ على الزمان بأن يفصل العناصر المكونة له بعضها عن بعض فصلا أسا 
فالشرط الوجودي الزماني لامكانية العالم» أعني العالم بوصفه علوا ءءمهلمءءكمهن 0 
بوصفه واقعاً خارجياً) متضمن إذن في الواقعة التي تتلخص في أن الزمانية باعتبارها وحدة 
مجاوزة ذاتها إلى غيرها علاو 3ه 16أمنا تملك ما سميناه أفقا (110212084) . وهكذا نرى 


كيف أنه من الصواب أن نقول. إنه حين تتزمن الآنية» يوجد أيضا عالم فإذا لم توجد أية انية, 
لم يعد للعالم وجوود(١).‏ 


و«تناهي الزمان» ينشأ عن الهم بوصفه وجودا ‏ للموت. وتوجد الآنية بوصفها تناهياء 
والمستقبل الذي يضفي الزمانية على الوجود في المحل الأول. ويعطينا معنى الوجود المصمم 
- يتكشف نتيجة لذلك بوصفه متناهيا. لكن, ألا يقال: إن الزمان سوف يستمر على الرغم من 
انهيار انيتي في العدم؟ لا مراء في ذلك . بيد أن هذا لا يتعارض مع تناهي الزمانية الأصلية 
التي تتعلق بأحداث العالم. وتناهي الزمان الأصلي لا يعني في المحل الأول أنه توقف عهنا 
23 (كما هو الحال في التصور اليومي ) . ولكنه يكون الطابع الجوهري للتزمن 
00م من حيث أن المستقبل الحقيقى لا يمكن أن يوجد إلا على هيئة إمكانية 
للاعدام ممنادوتامهغط عل 1116ز6أووهم لا سبيل إلى التغلب عليها 209 . 


)١(‏ الوجود والزمان - ص 750 يبين «هيدجره أن كون العالم موجوداً بالفعل هناك خارج ذاتنا كما يمكن لأي 
شيء أن يكون يرجع إلى أن الآنية هي في جوهرها مجاورة لذاتها. ولا ينبغي أن تصاغ مشكلة العلو(أو 
الواقع الموضوعي للعالم الخارجي) وفقا للصيغة التالية: «كيف يمكن للذات أن تتجه نحو موضوع خارج 
نفسها؟» إذ بهذا تصبح كلية الموضوعات هي فكرة العالم. ولكن السؤال الحقيقي هو هذا: «كيف يمكن 
للوجود أن يصادف - أنطولوجيا - بوصفه داخلا في العالم» وأن نجعله من حيث هو كذلك 0 
أمامنا؟ «اء؛ عصصهء 6اتالاءءزاه» إن الالتجاء إلى المجاوزة ف في المستوى الأفقي هي وحدها التي يمكن أن 
تسعفنا بالإجابة على هذا السؤال. فإذا نحن أدركنا الذات إدراكاً أنطولوجيا ‏ على أنها آنية موجودة يستقر 
وجودها في الزمانية فإننا نقول: إن العالم ذاتي علاناءءزطند. بيد أن هذا العالم «الذاتي» من حيث هو متعال 
زهاني - أكثر «موضوعية» من أي موضوع آخر. ومن العسير أن تبدو هذه التفسيرات مقنعة. ومن الواضح 
أنها تعود بنا - في الواقع - إلى تصور مميز لكانت هو تصور الموضوعية 6للاناءءز00'! ومن الجلي أن هذا 
التصور ليس إلا شكلاً من أشكال الذاتية مادام لا يمكن أن يكون إلا «موضوعية بالنسبة إلي». والعالم معطى 

للآنية بوصفه موضوعاًٌ. غير أن هذا لا ينبغي أن يعد دليلاً على «تعاليه» . وليس من شك في أن هيدجر ‏ كما 
رأينا - يدافع عن كونه أراد إثبات هذا العلو: فهو معطى «دائماً وفعلا 62ل - - 15نا0 101 في تركيب الآآنية . ولكننا 
نقول في هذه الحالة إنه لا يملك أية قيمة غير القيمة التجريبية؛ وهنا لا يختلف موقف هيدجر كثيراً عن موقف 
الواقعية الساذجة . والواقع أن هيدجر لا يجد مخرجاً من هذا التطرف المخيف إلا بالمثالية الخالصة البسيطة 
(ونستطيع أن نقول إنه : يفلت منه إذا اعتبرنا المشالية ‏ في كثير من الأحيان ‏ غير صورة من الواقعية 
الساذجة). وإذا كانت الآنية لا تتكون في الواقع ‏ إلا إذا كونت العالم . فإن علو العالم يكون باطنا في الآنية 
نفسها. ولا يهم هنا أن الآنية لا تستطيع أن تدرك نفسها إلا في عالم متكون فعلاً ودائماء لأن هذا قد يفسرما 
في الآنية من وهم علو العالم. ولكنه لا يجعل من هذا العلو واقعاً قط. 


0ه 
الزمانية والتاريخية 
16 اء عاللة :ممح 1' 

. -قلنا إن الآنية فى جوهرها وجود  للموت . فالموت إذن هو وحد» عصءء؛ الآنية‎ ١ 
وليس الموت - إذا تحدثنا من الناحية الصورية  إلا «النهاية» التي تبتلع كلية الآنية؛ إذ يوجد‎ 
رحد » آخرء هو البداية » أو «الميلاد». والموجود يمتد أو ينبسط على نحوما بين المولد‎ 
والموت». وهذا الامتداد من حيث أنه يؤلف تتابعا مستمرا للأيام» يضفي على الزمانية طابع‎ 
التاريخية (1أءءلطء1!)طعناه:6) . ومجموع وجود الآنية بين هذين الحدين المتطرفين هو‎ 
'( ديمومة ع16نال وتاريخ‎ 

ولكن ينبغي ألا نفهم هذا التاريخ على أنه ملء لمدة خارجية بالنسبة إلى الآنية . فهو ليس 
في الواقع غير نتيجة لواقعة أساسية هي تزمن الآنية بالآنات الزمانية الثلاثة المتداخلة. وتاريخية 
الآنية ليست شيئاً آخر غير حدوثها وجريان أحوالهاغمعصعاناهمءل عا . وهذا الانبساط أو هذا 
الامتداد لا ينبغي أن يتصور على أنه نبذ للماضي وامتلاك لما ليس بعد . فالآنية توجد مولودة. وما 
إن تولد حتى تكو ن قابلة للموت باعتبارها وجوداً ‏ للموت . وهذان الحدان, وما بينهما ‏ أي هم 
الآنية ‏ تؤلف كلها مجموعة واحدة. طيلة وجود الآنية"". 


وإذن فإن إمكانية التاريخية تنشأ من واقع هو أن الموجود زماني . لا بمعنى أنه يوجد 
«في التاريخ». ولكن على العكس من ذلكء بمعنى أنه لا يوجد. ولا يمكن أن يوجد إلا 
تاريخياء لأنه زماني في صميم وجوده2”» 

و إذن فهناك تصور مبتذل لما هو تاريخي 6ناو1,مإونط! لا نستطيع أن نقبله. فإن ما هو 
تاريخي بالنسبة إلى هذا التصور. هو قبل كل شيء مأ ينتمي إلى الماضي. وهو في «الحاضر» 
أيضا كل لا يمت إلى الماضي., أو ما يكون موضوع اهتمام «تاريخي». ومن ثم فإننا نحفظ 
فى متحف أشياءَ كانت لأشخاص مشهورين, لا من أجل ما تنطوي عليه من منفعة» بل لأنها 
قد ديفت شخصيات لم تعد موجودة. ومع ذلك» فإن تعريف ما هو تاريخي بأنه ماض ينطوي 
على عدة صعوبات7». فإذا جاز لنا أن نصف الوقائع الماضية التي كانت على جانب من 





. 81/8 0/7 الوجود والزمان. ص‎ )١( 

(؟) الوجود والزمان» ص 5174 

(6) الوجود والزمان» ص 310/0 /ا/1". 

(4) انظر تعريف سارئر (الوجوه والعدم ص )28١‏ إذ يقول: «إذا كانت المجتمعات الإنسانية تاريخية» فإن 
ذلك لا يأتي من أن لها ماضياً فحسبء بل من أنها أيضاً تأخذ هذا الماضي على أنه «أثر) )معصناهمم من 
الآثار. 


1 


الأهمية بالنسبة إلى المدنية بأنها تاريخية» فإننا لا نرى لماذا لا ننعت بهذه الصفة نفسها الوقائع 
الحاضرة 0 أن تحدد التاريخ «المستقبل». والواقع أن هذا ما نفعله أيضاً ا 
لا يفوتها أن تعلن مقدما أن هذا الحدث المعاصر أو المقبل سيكون حدثا «تاريخياً» . ولكنها 
تعني بذلك ‏ أن هذا الحدث إذا وقع. فإنه سيصبح ‏ من حيث إنه قد وقع ومضى - واقعة 
«تاريخية). ومع ذلك فإن هذا لا يكفي على الإطلاق, لأنه لا شيء يمكن أن يثبت أن هذه 
الحادثة. أو تلك » التي تبدو لنا تافهة » قد تكون ذات أهمية باقية على الزمان. والحقيقة أن 
الوقائع جميعاً وحتى أقلها أهمية ‏ تدخل في نطاق التاريخ. «والتاريخي» يستوعب أحداث 
الحياة الإنسانية » الماضية والحاضرة والمستقبلة. 

ونلاحظ من وجهة النظر هذه أن طابع «التاريخية) 16ك1,هإولط لا يمكن أن يلائم إلا 
الأحداث المتصلة بالانسان. والتاريخي في المحل الأول هو الآنية. أما في المحل الثاني فقد 
نطلق صفة «التاريخي» على الموضوعات الداخله في العالم, لا على الأدوات وحدها بحسب 
معناها الواسع, ولكن على الطبيعة نفسها باعتبارها «ميدان التاريخ» ( )عل مصقطء 
ععاماكلط”1. ويبقى أن نعرف إلى أي حدء افق لأية شروط أنطولوجية تكون التاريخية صفة 
لذاتية الذات «التاريخية)2') . 


وعلى ذلك نستطيع من فورنا أن نفترض أن «التاريخية» تبدو لكل آنية وفقاً للكيفية 
الأصيلة أو الزائفة التي تتخذها زمانيتها. ولقد عرف الوجود الأصيل بأنه ذلك الذي يقبل موقفه 
في عزم. أعني أنه يقبل إمكانيات واقع الوجود. وَححَضوْضا الامكانية التي تبتلعها جَمَيعا» ألا 
وهي | إمكانية الموت. وحتمية الموت هذه 22016 12 عل 10]311:6 تخلص الآنية من كل «ضربات 
القدر» التى لا يكف «الناس» عن الأنين منها. إذ ليس ثمة قدر أو مصير لآنية هي نفسها مصير 
وقدر. والحرية بالنسبة إليها هي صورة هذا القدر. وهذا القدر الجوهري يجعل من الآنية 
وجودا «مستقبلا». لأنه يرغمها على أن تتوقع باستمرار مستقبالاٌ يتحدد بواسطة السقوط في 
عدم الموت. غير أن هذا نفسه يفترض قبول التناهمي كذنب أصلي : فالموجود الذي كان 
اه - هو وحده الذي يستطيع أن يتحمل انعزاله الخاصء وأن يقبل ميراث 
هذا الانعزال؛ وأن يكون «حاضراً» بالنسبة «إلى عصره)(©. والآنية الحقيقية لا تقبل أن تكون 
وارثة لماضيها فحسب, بل هي تحمل نفسها كل الإمكانيات التي حققتها فعال في الوجودء 
حتى تلك الإمكانيات التي فرضت عليها. والوجود الأصيل 120156211116 هو في جوهره 
الفعل الذي يتحمل به الإننان ميراثا (86). وهذا الوجود لا يدوم إلا بالفعل الذي يكونه . 
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نرى من هذا أن الزمانية ‏ من جهة أنها متناهية - هى التى تجعل «التاريخية) ممكنة من 
حيث أنها تقتضى الوحدة العميقة للعناصر الزمانية الثلاثة المتداخلة التى بواسطتها تتألف 
البرانية 1”6*)]615101166 أي الوجود المتتابع الذي تتفق مراحله وتتوحد داخليا. 


؟” - بينا أن الوجود المصمم يتحمل ماضيه كله. ولكن ليس من الضروري أن يفعل 
ذلك عمداً. فهذا التحمل عندما يكون عهداء. يكون كما يقول هيدجر (متخذا مصطلح 
كي ركجورد ب معن آخر) تكراراً كمع ( عمدامطععلع 1 أي سيطرة على إمكانيات الآنية 
الماضية - وفي ماضي انية الوجود المصمم يسجل كل ما هو عظيم في التاريخ أي في 
الوجود. ولكن كيف يحدث هذا التكرار؟ 

من الواضح أننا نستبعد أن يكون له أي مظهر ميكانيكي. إذ لا يمكن أن يكون إلا 
«اختراعاً». أي مواصلة «شخصية» ‏ بكل ما يتطلبه الموقف الحاضر للأمثلة التي يزودنا بها 
الماضى ‏ أو محاكاة أصيلة لأبطال الحياة الحقة. والحقيقة أن التكرار هو بالأحرى «رد» 
ا على إمكانيات الوجود الماضي » أو هو «استرجاع» اعمم2: لما يؤثر - من الماضي 3 
على الحاضر . ذلك أن الماضي . وماضيّ أنا نفسه معلقان 515:نا5 مع باستمرار. وسنرى فيما 
بعد حين ندرس الطريقة التي تتخذ بها الآنية طابع التاريخ ‏ أن «التاريخ» لا يوجد إلا على 
هيئة تفسيرء وهذا التفسير هو نفسه ضرب من الانحراف في غايات الآنية. وعلى هذا 
الأساس فانه يتولد كاله 0 ولكنه في الوقت نفسه خاضع ذاتاللمراضلة والتحرل 
وفقاً للتغيرات التي د ثير على غايات الآنية. وهو فى جوهره «معلق) 1515لا 1© - 
ولكي يمكن شرك عي لديدا كا وار حيث يصير 
للأحداث معنى ثابت محدد. وبهذا لا يوجد «التاريخ» إلا في نهاية العالم . 


وكل هذا يصدق على ماضى الآنية الخاصء. فهى لا تكف عن خلق هذا الماضى 
بنفس الحركة التي تلقى فيها إمكانياتها على المستقبل 1 . والماضي الذي تأخذه 
على عاتقها ورتكر ره مرة ثانية) عناوذام601: هو إذن صورة من مشروعها. وإذا كان 
الماضي عن طريق التكرار يؤثر في الحاضرهء باعتباره ردا على إمكانيات الوجود. أو 
استرجاعا لكل ما ظل فعالاء فذلك بسبب عامل الواقع. ووزن الدلالة الذي يأتي إليه من 
الآنية. ويختم هيدجر كلامه قائلا: بالتكرار إذن تحقق الآنية تاريخها الخاصء وبه تعبر عن 
قدرتها الأساسية على اختيار أبطالها(" . 


)١(‏ الوجود والزمان. ص 786 - 787 ويلاحظ اان فال (دراسات كيركجوردية.» ص ”77 - 777#) أن منطق 
«التكرار» الهيدجري يقتضي أن «ما سجل في الوجود لا يصيبه الفناء» ولكننا نعرف - أنه في نظر هيدجر 
«ليس ثمة وجود إلا بالنسبة إلى 0 فان في جوهره» ومع ذلك فإننا لكي نرقم هذا التناقض 
نستطيع أن نقول إن «ما كان» يمكن أ ن ينتقل. لا فيما هو مفرد وفريد بصورة مطلقة (والذي لم يعد له وجود 


١ 





وقضية تاريخية الآنية لا تدل على أن هذا الطابع ينتمي إلى الذات الخالصة مقطوعة 
الصلة بالعالم فهوافي جوهره عبارة عن أن الآنية توجد باعتبارها «وجودا - فى - العالم» وكل 
حدث من أحداث التاريخ هو حدث من أحداث الوجود - في العالم» وار بيه الآنية هي 
بعينها تار يخية العالم , التي تنشأ عن تزمن الآنية. وعن الطابع الخارجى أو الأفقي الذي 
تتخذه انات الزمانية الثلاثة. والآنية ‏ بما هي موجودة - تقع في وسط نكن في العالم - 8أما 
020 ويكون تار يخ العالم متضمناً فعا في هذا الاندماج في قلب العالم . وبذلك فإن 
جميع الموضوعات» ا والأعمال. الكتب والمؤسسات . . . الخ. » تكون هي أيضاً 

7 «تاريخية» من حيث أنها مرتبطة بوجود الآنية وبتاريخيتها. 
والآنية الزائفة تقلب هذه العلاقة رأساً على عقب, وتعتقد أن تاريخيتها الخاصة مستمدة 
من تاريخية العامل. وبذلك يتخذ وجودها ‏ بالنسبة إليها ‏ مظهر شيء يجرفه تيار خارج عنه. 
وتحيا الآنية مشتتة في حشد من «الأشياء التي تمر» كل يوم. والتي تتخذ بالنسبة إليها مظهر 
«المصير». . . مصير يسيطر عليهاء ويفرض عليها صورة حياتها نفسها . وهكذا يصبح 
وجودها متقطعاً عنام ه 156ل منتظماً في أوقاته عااعنداء00م» ويوضع حيالها هذا السؤال. 
وهو: ماتلك الرابطة الداخلية لهذا الوجود؟ بل : هل هناك حقا مبدأ للوحدة ؟ ويكون طابعها 
الخاص هو أن تفقد نفسها باستمرار في «الهنا» ذا والآن أسقمع )متهم عل وألا تفهم الماضي 
إلا بما يحتفظ به من عنصر واقعي في «والحاضر». ومن هنا يكون النسيان صميم وجودها(" . 
هذا كله يعيننا على فهم «الأصل الوجودي للتاريخ» (1156066]) باعتباره علما ابتداء من 
تاريخية الآنية. والواقع أن المشكلة هنا هي أن نحدد بالضبط موضوع التاريخ الخاص في 
أكثر مظاهره صورية. إن شروط نزمن الآنية نفسهاء والتاريخية التي يرسيها هذا التزمن تميل 
بنا إلى أن نظن أن الموضوع الممكن الوحيد للعلم التاريخي هو إمكانيات الآنية. تلك 
الإمكانيات التي اختارتهاء والتي يمكن أن تكون - باعتبارها كذلك ‏ قابلة للتكرارء لا من 
حيث ما فيها من عنصر جزئي» بل من حيث ما في هذا الجزئي نفسه من قيمة كلية؛ وحين 
يكشف التاريخ الآنية الماضية في إمكانياتهاء فإنه يظهر في الوقت نفسه «الكلي» فيما هو 
«فريد» عناونهه. وإذن فإن مسألة معرفة ما إذا كان موضوع التاريخ هو الوقائع «الفردية» أو 





من حيث هو كذلك) وإنما في قيمته (المتعلقة بالإنسان بلا شك) . ولكن ألا تسوقنا وجهة النظر هذه إلى 
وضع السؤال الخاص بسرمدية القيم (حتى ولو كانت متعلقة بالإنسان) على النحو الذي وضعه به نيقولاي 
هارتمان مثلا حين ذهب إلى مفارقة هي وجود قيم سرمدية خالية من كل أساس أنطولوجي «تكشف») 
للإنسان في مجهوده اليومي الذي يحدد المدنية؟ وإلا فلو كانت القيم موقوتة كالإنسان. فهل يمكن أن تعد 
قيماً ؟ غير أن القيم التي تقوم دون سند من الوجود ©815. وفي سرمدية صورية خالصة, لا يمكن أن تكون 
بلا شك - أكثر معقولية . 

)١(‏ الوجود والزمان. ص 87" - 47" - أنظر بسكال: خواطرء تعليق 40 : «حين لم يستطع الناس أن يعالجوا 
الموت والبؤس والجهلء قرروا لكي يعيشوا سعداء. ألا يفكروا فيها على الإطلاق». 


١١6 


«القوانين العامة» مسألة لا أساس لهاء إذ لا يمكن أن يكون للتاريخ موضوع آخر غير 
الموضوع الذي يوجد في مبدأ «التاريخية», ألا وهو «الاختيار الوجودي» الذي قامت به الآنية 


لإمكانياتها. والذي يعده المؤرخ قابلا للتكرار. والواقع أن المؤرخ - هو أيضاً «تاريخي») 
11560110116 بمعنى أنه يتأرخ 1150115 في الفعل نفسه الذي يقوم به لفهم «التاريخ » على 
ضوء أفكاره الخاصة» وارائه السياسية والاجتماعية والاقتصادية والحضارية, أي على ضوء 
مشروعاته الخاصة . 


وإذن ينبغى أن نقول - وفقا لهذه ا ل ا 
أو في واة تعرو ارما كه القت سرف ادن تلز - وإنما «يبدأ التاريخ من المستقبل»». أو 
على وجه التحديد ‏ من مستقبل المؤرخ نفسه. ومن ن الهم الذي يكون جوهره وأساسه('). فهو 
يجسد ويكشف في وقت واحد - الغايات التي يتطلع إليها في المستقبل والتي هو عليه" . 


)١(‏ الوجود والزمان» ص 847 - 917 . وهذا معنى من المعاني الذي يمكن أن نعطيه حرواية «كفكا» المسماة 
بالقضية 2]0065 ©.آ . 1 

)١(‏ في هذه الدراسة للآنية ثغرة غريبة في بابها. ونستطيع أن نقول ‏ دون أية مفارقة : إن ما يعوز هذه الدراسة 
أشد العوز هو الفرد (أو الشخص). وذلك عيب خطير على وجه الخصوص في السياق الوجودي . والواقع 
أن الفرد ين ينبغي ألا يؤكد نفسه أو يفهمها في ابتذال الوجود اليومي . وفكرة الناس هي أشد ما يناقض فكرة 
الشخصية . والأنا ينحل ة في المبهم الجماعي الذي لا ينتسب إلى شيء كناءءلامه أهس بردممة' . يبقى لنا أن 
الفردية هي ميزة الحياة الحقة, التي تجعل الموت وما ينطوي عليه أمر هذه الحياة من عبث وعدم حورا 
لها. وهذه ‏ في في الواقع - هي وجهة نظر هيدجر. ولكن كيف نتجنب هنا ملاحظة أن الفرد الحقيقي عند 
«هيدجر» يبدو عاجزا عن أي اتصال حقيقي بالموجودين الآخرين؟ و«الكلام» #ناهه15ل 16 تركيب من 
تركيبات الآنية. ولكن هذا التركيب لا يظهر إلا في مستوى الوجود الزائف على هيئة «ثرثرة يومية». فهولا 
يكون أبداً «حوارا» عدوهلقةٍ أو تبادلا للأفكارء أو تعبيراً عن الاتحاد والصداقة. الوجود الأصيل عبارة عن 
صمت. ولهذا السبب أيضاء ونتيجة منطقية له (لأن الصراع شكل من أشكال الاتصال) نجد الفرد 
الحقيقي عند هيدجر متحرراً من كل شكل من أشكال الصراع مع الأشخاص الآخرين ع الذين يحيون وجوداً 
حقيقياً هم أيضاً. . ومع ذلك. فمن المؤكد أن هذا 5 والتعارض بين الأشخاص» 
عنصر من أكثر العناصر جوهرية في الفردية» ويبدو من المحال أن ترده إلى مجرد كيفية من كيفيات الوجود 
اليومي, لأنه على العكس من ذلك تعبير عن الوجود الأصيل . وأخيراًء فإن الآنية الحقة ‏ وفقا لهيدجر- 
أكثر قبولاً للتعريف بالتاريخية منها بالفردية ؛ أو على الأقل تأخذ الفردية هنا صورة مستقيمة 6تنه6هذ! لحياة 
تخلو من عنصر الدراماء وتصطنع مظهر الوجود العاكف على ذاته المتجاهل للآخرين, اللهم إلا باعتبارهم 
عنصراً مكوناً للموضوعات الداخلة في العالم . وهنا يخطر على بالنا الكارما في المذهب البوذي البرماوي 
هةطءنط. وهكذا قال جوداما (بوذا): «إن لكل موجود فعله الخاصء وكل منا ثمرة فعلهء كما أن كلا منا 
سيد فعله . والأفعال هي التي تميز الناس بعضهم عن البعض الآخر». وفي الحياة الحقة يتمتع الناس بما 
للألوهية من عزلة رائعة. 


١١5 


)20 
علو الآنية 
طلأء025 11 11311512101211 


١‏ «العلو» 32566503506 عند هيدجر ‏ معناه التجاوز 5566وهم06 29 والمتعالى 
0321مع12056 هو الذي يحقق هذا التجاوز. أي الموجود الذي يعلو. ونحن نصف 58ظ 
«المتعالي» الشيء الذي يتجه نحوه «التجاوز». غير أن هذه الفكرة الأخيرة غامضة . ما دمنا 
نتصور أن «المتعالى» جزء جوهري من التجاوز. فهو كما يقول سارتر «متعال متعالى علية » 
04 111606ؤ 11 : 

وبالإجمال هناك ثلاث نقط ينبغي في رأي هيدجر2" أن نلاحظها: 

أل ا غيل الجاؤرن حوق خا بموجرة مان كانبا 7 أن هذ! التجحاو قن وحية 
النظر الصورية - يبدو علاقة تتجه «من» شيء ما «نحوه شيء ما وأخيراً. في كل تجاوز «ثمة 
شيء» يتم تجاوزه . 

والموجود الذي يحقق فعل العلو. هو الآنية. والعلو ينتمى إليها بالذات؛ فهو تركيب 
أساسي للذاتية. أي أنه ليس كيفية للوجود تتخذها الآنية من د عيرق من الكيفيات. ولكنه 
مكوّن للآنية» وهو باعتباره كذلك» سابق على كل سلوك. وهذا يمنعنا من أن نستخدم هنا 
فكرة الذات, إذا كان لا بد أن تقتضي ‏ على الأقل ‏ وجود «ذات خالصة» - بالمعنى المثالي - 
ذات تسبق الموضوع . وتجعل من العلو «علاقة ذات بالنسبة إلى الموضوع». والحقيقة أن الآنية 
متعالية بما هي آنية أعني أنها لا توجد ولا يمكن أن توجد إلا باعتبارها متجاوزة)25532م06 . 

والآن. ما الذي يتم تجاوزه بفعل التجاوز الذي تقوم به الآنية؟ إنه الموجود نفسه. ولا 
شيء غير ذلك على وجه الدقة. ولنفهم من «الموجود» هنا ما أسميناه «الموجود الغفل» -15<ء'1 
خنائط أمقل أي الذي يرد إلى الوجود الخالص ««الطبيعة» أو «الأرض») دون أن يصطبغ بعد 
بطابع الوجود أو المعقولية . إنها الآنية - التي تكون كما رأينا - الموجودات باعتبارها كائنات 
معقولة» وفعل العلو الذي تقوم به ينحصر في هذاالتكوين نفسه: فالآنية «تتجاوز» الموجودات 
نتجهة ضوب وتيؤدها! المعقول :" أمااهل فإنها بحركة العلو الى 'تضوم يها > : بتنقتل خخارج 
الوجود الغفل. وتقيم في الوجود 1.656 . فالآنية تعلو إذن على نفسها. وهي تعلو على نفسها 
بالضرورة. وهذا العلو يكون إنيتها 16فوم1 " , 


7” دعن ماهية الأساس» ص‎ )١( 
. 57” «وعن ماهية الأساس» ص‎ )١( 
(؟) عن ماهية الأساس . ص 55. يقول ا. دي فيلنس (المرجع المذكور ص 0؟) إن هذا لا يناقض التأكيد‎ 


١١١ /ا‎ 


١‏ - كيف ينشأ هذا العلو؟ إنه ينشأ على هيئة كل 0131116:. فهو ليس واقعة تتوقف على 
غيرها ()مءعدناهم») فتتحقق تارة» وتنقطع عن الوجود تارة أخرى. بل هو ليس تأملا ري 
خالصاً لموضوعات موتجودة من قبل تسبغ غليها الآنية معقولية الوجودء. بعد أن تكون قد 
أدركتها دسا أو فكرت فيها. فهى من حيث الأساس والجوهر - إلقاء ‏ فى المستقبل - 0:م 
##ز لإمكانيات الآنية22 : ةفالموجودات ليست معقولة إلا على أساس هذه الإمكانيات. 
وهكذاء بحكم أن الآنية موجودة تكون بالفعل متعالية» وتكون قد تجاوزت نفسهاء وتكونت 
منها إنية 56116م1. 

ولكن. كيف تقول إن العلو ‏ فى هذه الحالة ‏ يقتضى اتجاها «نحو شىء ما)»؟ لكى 
ندرك معنى هذه الدعوى ينبغي أن نفهم أن هذا الذي تعلو عليه الآنية بما هي آنية ‏ هو العالم 
نفسه منظورا إليه باعتباره وحدة وكلا. وبهذا تصير لفعل العلو الخاص بالآنية دلالته الحقيقية . 
والتجاوز هو خلق للعالم بما هو عليه. أعني أنه ليس خلقاً لعالم الموجودات الغفل التي تقوم 
وراء الوجود والفكر. ولكنه خلق للموجودات التي يتألف العالم من مجموعها المنظم. والتي 
ليست معقولة وحقيقية إلا من حيث نسبتها إلى هذا العالم 29 وحين نقول إن «الآنية» تتعالى 
فهذا معناه: أن الآنية في ماهية وجودها منظمة لعالم م'2©0. ويجب أن يعرف فعل العلو بأنه 
الفعل الذي تتكون به الآنية باعتبارها وجودا ‏ في العالم(4). 

ولكن ماذا يجب أن نفهم من كلمة «عالم». وما هي صلة الآنية بالعالم؟ لنلاحظ أولا 
أن تصور العالم لا يمكن أن يرد إلى الارتباط التجريبي عنو ءامس امعسعمتقطءيى 
للموجودات. بل ينبغي أن يفهم ‏ كما رأى كانت - باعتبار أنه يشير إلى الكل الترنسندنتالي 
علقاصقلمعءءكمةن 6اتلة)ه0) (أو الأنطولوجي ) للموجودات : وهذا المجموع متضمن دائماء أيا 
كانت التغييرات التي تؤثر في موضعه الداخلي . وهذا الفهم السابق الذي يتجه إلى الكل 


6 هوما نسميه علوا ‏ نحو العالم ممم - ع1 - دعر - ععمولمععومون 220 , 


السابق (الوجود والزمان ص 777) الذي يذهب إلى أن الهم هو الذي يؤسس إنية الآنية . والواقع أن الهم 
هو وجود الآنية 108:56 والوجود ع:8'.] هو الذي يكون العلو. 

.١١ 7-99 الوجود والزمان. ص /ا5-‎ )١( 

(5؟) عن ماهية الأساس. ص 590. 

(7) عن ماهية الأساس . ص .4٠‏ 

(؟) عن ماهية الأساس ص 50. ويعترض سارتر (الوجود والعدم ص 27) بأن اراء هيدجر هذه قد تدفعنا إلى 
الاعتقاد بأن صورة العالم تتحدد بطريقة استاتيكية بواسطة الآنية التي تلقي إمكانياتها على المستقبل أو 
التى تتجاوز الموجودات متجهة صوب وجودها. ولكن هذا معناه إهمال تلك الواقعة. ألا وهى أن هذا 
الالقاء نفسه وهذا التجاوز يغيران من شكل العالم في كل لحظة . ْ 

(2) عن ماهية الأساس. ص -4١‏ 486 -4817. 


١١م‎ 


وإذا شئنا الدقة. فالعالم باعتباره كلا ليس موجوداً 15]98«ه «ناء وإنما هو ذلك الشيء 
الذي تبدأ منه الآنية في تحديد الموجودات التي تستطيع أن تدخل معها في علاقة. وتبين 
كيف يمكن أن تتشكل هذه العلاقات 27. إن هذا هو أكثر جوانب العالم نصيباً من الحقيقة, 
وهو أكثر حقاً من الجاب النظري. وهو يدل على أن الآنية توجد بصورة تجعل جملة الموجودات 
في متناول يدهاء أي أنه يعبر للا نية عن مجموع إمكانياتها" : والعالم هوما تسقطه الآنية قدام 
نفسها باعتباره مجموعة العلاقات التي يمكن أن تقوم بينها وبين الموجودات التي توجد (الآنية) 
وسطها. ولكن إسقاط العالم إلى قدام على هذا النحو. معناه إلقاء الآنية نفسها. ومجاوزتها 
لذاتها. وهذا السبق مهندم كمه وهذا العلو اللذان رأينا أنهما يؤلفان إنية الآنية هما إذن شىء 
واحد بعينه مع الفعل'" الذي تؤلف به الآنية العالم . ولهذا السبب ينبغي أن نقول إن العالم في 
جوهره على صلة بالآنية. 

ويلزم عن هذا أن الآنية من حيث أنها تلقى إلى الأمام 301]ة[20م تكون فعا وسط 
الموجود » وتشعر أنه يكتنفها 10765]1 من كل جانب. والعلو معناه مشروع وتخطيط لعالم ماء 
ولكن على نحو يكون فيه وا ضع المشروع خاضعاً لحكم هذا الموجود الذي يعلو عليه" 
وإسقاط العالم إلى قدام. ومحاصرة الآنية بواسطة الموجود هما إذن ا الا في 
الزمان) وينتميان إلى زمانية واحلاة مون صدت أنهما معنا يؤلننان الترمن200. ولكن بهذاء وفى 
الوقت نفسه. تتدرك الآنية أنها محدودة متناهية. والعلو في مظهره 00 من الأنقاط 
والمحاصرة 086ع765)05567م1!”1 انطلاق 5506 وسلب 7 في وقت واحد. وإلقاء العالم 
لا يصير واقعيا إلا بالسلب. مادامت إمكانيات الآنية لا يمكن أن تتحقق كلها في وقت واحد. 


.88 عن ماهية الأساس. ص‎ )١( 

(5) عن ماهية الأساس. ص 894 - 2-95 .١٠١١‏ 

(7) عن ماهية الأساس. ص 88 -و50. وهذه القدرة التي تملكها الآنية لتكوين العالم. وتكوينه بالنظر إلى نفسهاء 
وبالتالي قدرتها على أن تتكون هي نفسها باعتبارها إنية. . . هذه القدرة هي ما يسميه «هيدجر» بالحرية . 
التجارز التتححدة صرب العالم نهو إذن الحرية اتقبها وهل السرية لا يدكن أن تقس علق انها ايان اق 
على أنها مجرد تلقائية (نوع من من العلية) لأن التلقائية والاختيار يفترضان علو الآنية وإنيتها مقدما. فللحرية 

منبع آخر أعمق من ذلك. من حيث أنها ما به يكون عالم. وبالتالي هي ما به توجد الآنية بوصفها إنية. 

و إذن الفعل الذي به تكون الآنية نفسهاء أي أنها الأصل والمبدأ له أساس. ومن ثم لكل معقولية 
وقيمة (عن ماهية الأساس. ص 41 - 48). وعلى هذا النحو. تكون الآنية ‏ فى ماهية وجودها ‏ «ذاتاه 
حرة:7اذا :«م1. وتكون مسؤولة عن نفسها (عن ماهية الأساس ص 15) ما دام هذا العالم الذي تؤلفه الآنية 
يربطها في الوقت نفسه. وهكذا تتبدى الحرية على أنها إمكان خلق ألوان من القسر والالتزام واحتمالها في 
الوقت نفسه (عن ماهية الأساس ص 41). ومن ثم نرى - وفقا لملاحظة .١‏ دي فيلنس (المرجع المذكور 
ص 5560؟)- أن الحرية في هذا !١‏ لسياق تصبح «ضرورة متضمنة مفهومة» كلام تومن 6الوومع 816 

(5) عن ماهية الأساس ص 49. 

(9) عن ماهية الأساس. ص .٠١١‏ 


يل 


وهذا شاهد واضح على «التناهي» الخاص بحرية وجود الإنسان. ودليل بيْن على الماهية 
«المتناهية» للحرية الإنسانية07) 


ونضيف إلى طريقتي التأسيس 4002067 (إسقاط العالم ومحاصرة الموجود للآنية) اللتين 
قمنا بتحليلهما ‏ طريقة ثالئة تحققها بالفعل الطريقتان المذكورتان. وماهيتها إضفاء الباعث 
101 أي أن تجعل من الممكن ‏ إذا أخذنا هذه الكلمة بمعناها الأصلي - وضع السؤال 
«ولماذا؟» بوجه عام. والعلو كما حدد بطريقتي التأسيس هو وحده الذي يمكن أن يجيب 
على هذا السؤال إجابة شافية» إذ الواقع أنه يضع في اعتباره أن إسقاط العالم إذ يحد انطلاقه 
للممكن في قلب الموجود الذي يحاصر الآنية ويضغط عليها من كل جانب - يعمل على انبثاق 
«لماذا» التي تصبح هي نفسها ضرورة أنطولوجية مطلقة' 

وهذه ال «لماذا» يمكن أن تتخذ عدة أشكال, أهمها ما يلى : لماذا كان الشىء على 
هذا التح و ولع يكن على :غيره؟ - ولعلا كان ذية سي بولم يكين لالى دع 2 

ولكن هذه الاستفهامات المبتدئة بكلمة «لماذا» تتضمن فهما معيئاً سابقاً على تكوين 
المفهومات ء!اعداغ)مء00مء16م أعني مفهومي الوجود والعدم: وفكرة الوجود هذه باعتبارها 
متعالية هي التي تجعل «لماذا» ممكنة. فهي تحتوي فعلا على الإجابة الأصلية: الإجابة 
الأولى والأخيرة على كل سؤال. وبالتالي فإنها تمدنا بالباعث أو بالأساس الأخير لكل 
استفهام . وإنه نظراً إلى أن الوجود وموقفه يتكشفان فيه» كان العلو ‏ أي ترديب الواقع الإنساني - 
هو منبع كل حقيقة وجودية ومبدؤها'". 

ولكن ألا نستطيع أن نمضي في البحث إلى أبعد من ذلك. وأن نتساءل «لماذا» تملك 
الآنية مثل هذا التركيب؟ يرى هيدجر أن هذا السؤال ليس مشروعا بعد, لأنه لا يقابله شيء 
بالضبط . والواقع أنه من المحال أن نسير إلى ما وراء الآنية» كما هي موجودة. فهي موجودة 
على النحو الذي توجد عليه. وفي تحليل تركيبها الأنطولوجي نجد كل إجابة ممكنة. ودعوى 
تأسيس الآنية نفسها بما هي كذلك. ادعاء متناقض. كرغبة الإنسان في أن يحلق فوق نفسه. 
أو أن يعرفغ ذاته قبل أن توجد. والالتجاء إلى العلو المتعالي للآنية يكمن في أساس كل صلة 
بالموجود إلى درجة أن الموجود لا يمكن أن يتحقق في ذاته. أي أن يكون على هذا النحو أو 
ذاك إلا على ضوء فهم الوجود الناشىء عن هذا العلو؟ . 

وهكذا أوضحنا أن التشعب الثلاثي لفعل التأسيس يمتد بجذوره في علو الآنية» 


.٠١١ عن ماهية الأساس. ص‎ )١( 

(5) ماهية الأساس. ص .١٠١*"2-51١7‏ 
(؟) عن ماهية الأساس. ص .٠١86 21١7‏ 
(؟) عن ماهية الأساس. ص 8 .٠١‏ 


١٠ 





وبالتالي في الحرية ذاتها. فالحرية إذن هي أصل مبدأ العلة. وهي باعتبارها كذلك أساس 
الأساس . 


ولهذا السبب كانت هي هوة الواقع الإنساني. والأساس الذي يستحيل تجاوزه. 
وإدراك الآنية لطابع الهوة ادددلاطة 6:غاء2جمء الذي يتسم به وجودها هو بالنسبة لها الحد 
المطلق الذي لا سبيل إلى عبوره في كل بحث ديالكتيكي أ و.شكلوجي كاتا ما كان: 
«والحرية - من أجل - التأسيس 1علهه - عناوم - 6]مء6ةا هى العلة الأخيرة. وهى نفسها بلا 
علة,. لأن الآنية ما إن ورك هديا باعنارها عل قن كل - الناضيض: حتى تكون قد ألقيت 
بالفعل في الوجود. وتكون بالفعل موضوعاً للانعزال والتناهي الجوهريين" . 

وأخيراً ي: ينبغي أن نتخلى عن كل ادعاء بالوصول إلى حقيقة مطلقة, لأن الحقيقة المطلقة - 
إن كان لهذه العبارة معنى - إنما هي - ولا يمكن أن تكون إلا هوة وصمتاً. ولكن. هل يريد 
«هيدجر» أن يحاول تخطى هذه النقطة التى يرى أنها تسد الطريق على كل بحث عن الوجود 
سداً لانفاذ منه؟ إن مد براق عن ع نشر الجزء الثاني من كتابه «الوجود والزمان» علامة 
واضحة إلى حد ماء وكأنها اعتراف بأنه لم يهتد إلى أية وسيلة للإفلات من البقاء داخل العالم 
(الجوانية ©©1101122672) ومن التناهي اللذين يميزان الآنية» وبأنه لم يجد طريقاً للاتجاه أخيراً 
صوب هذا المطلق الذي لا يزال أبداً يغذي آمال الإنسان العقلية والأخلاقية على السواء. 
والذي بدونه لا يكون للإنسان نفسه ولا للعالم أي معنى . وما من تحليلء» أو مذهب. أيا 
كانت عبقريتهما - يمكن أن يقنعا الإنسان بأن يقيم المطلق من العدم واللامعقول, كما أراد 
هيد جر 97 . 


١١١-5١١9 عن ماهية الأساس . ص‎ )١( 

(1) يبدو من محاضرة غير منشورة عن «أصل العمل الفنى» (1936 .5ع عناوامنكظا دعل عمبممدهن ده'١)‏ يلخصها ١‏ . 
دي فيلنس (الكتاب المذكور ص 787 -797) أن هيدجر يتجه نحو وفلسفة ذات إلهام نيتشوي» تبحث في 

لاندماج في قلب الأرضء أي في مطلق من طراز ديونيزوسي «دواء لتناه لا أساس له على الرغم من كل 

شيء» (ص 50”) وهكذا يمكن أن يقام مطلق ما أمام الآنية. ولكنه ‏ إن صح هذا التعبير - تحتها. ويصبح 

لآلهة الوحيدون هم الهة أعماق الأرضٍ عنالأممخطع ويمكن ٍ أن يقوم الاتصال مع هذا العالم 

لأرضي للوجود الغفل. وإن يكن ذلك نادراً وبصورة جزئية دائماً. عن طريق العمل الفاق. , ار 

هيدجر يحتج في بعض أحاديثه الخاصة على تسمية فلسفته «بالوجودية الملحدة» فهل ينبغي أن نظن أن الله 

لذي يقودنا إليه مذهبه هو في نهاية الأمر «هوة العدم». أي هوة اللاتعين التي توصل إليها يعقوب بيمه؟ 

وفي هذه الحالة يمكن أن تعد فلسفة هيدجر فلسفة مؤلهة عادء0) دون الوقوع في خلط كبير؟ 





1١1١١ 





المقالة الثانية 
جان ‏ بول سارتر :52:1 اندط - سوعل 


ب 
الغثيانع11210156 8.آ 


١‏ - التجربة الأساسية التي يبدأ منها جان - بول سارتر. والتي تتخذ في نه نظره أعظم 
قيمة بوصفها كشفاً وجودياً هي ترجبة «الملل» اناهمء”1 . ولقد أعلن هيدجر في محاضرة له 
عن «طبيعة الميتافيزيقا» أن الملل العميق الذي يخيم كأنه ضباب صامت في مهاوي الواقع 
الإنساني «الآنية). يقرب الناس والأشياء ويقربنا نحن أيضا مع الجميع ‏ في حالة من عدم 
التمايز التي تبعث على الدهشة ع16مقصه6)0 150أهأ0مع:1001416 ويكشف عن الموجود في 
مجموعه('2. وتجربة الملل هذه المتميزة الأساسية قد وصفها تارتر وصنفا مستفيضاً في رواية 
بعنوان «الغثيان» ع156اة]8 1.8 . فلنحاول إذن أن نفهمها أولآ وأن ندرك دلالتها 0 ). 


ووجهة النظر التي يضعها سارتر دائماً في المقام الأول من فلسفته هي «الحرية». وهو 
يَتَحَاوْلَ حاهنندا أن يحطم فكرة ضرورة مفروضة علينا من الخارج - ومستمدة من ثبات 
الأشياء أو من نظام أخلاقي موضوعي . والأفراد في هذه الفلسفة لم يعودوا فروعا من «طبع») 
أ:غاعوة محدد أو من «ماهية») محددة تنبع منها صفاتهم وأعمالهم جميعا. ولم يعودوا 
خاضعين لألوان من القهر تأتي إليهم من الخارج سواء أكان ذلك الخارج هو «المجتمع» أم 
الإله. وإنما على العكس من ذلكء المبدأ الأول لوجودهم العيني هو أن يقفوا موقف اختيار 


. 59 ما الميتافيزيقا؟ طبعة كوربان .» ص‎ )١( 
راجع في هذا التحليل كله. الدراسة الممتازة التي كتبها كلود - إدموندماني لاضع ه11 علممصسلط - عسات‎ (3 
تحت عنوان سارتر أو ازدواج الوجود عناغ! عل عاك تإمنال ذل ده عناعوك فى عاءملةمصسط'ل دعلذلمة5 دعا طبعة‎ 


دي لابا كونيير» نيوشاتل . ه14 ص 25 1-4 


١1١١ 


عميق جاء من تلقاء نفسه تماماً وفيه يختارون أنفسهم اختياراً مطلقاً. 


وإن هذه الحرية التي لتقت له في شيء مع حرية عدم الاكتراث عممع 10011161 هي 
التى تصورها شخصيات «سارتر». وعلى الأخص «أنطوان روكنتان» فى رواية «الغثيان». 
فهناك موقفان ممكنان: إما أن نقاوم انطباعات أؤاميولة أو دوافع يرى الناس الذين نسميهم 
وأسوياء) 201518102 أنهم مجبرون على كبتها (وهم يلومون أنفسهم في الوقت نفسه على أنهم 
لم يفعلوها)؛ وإما أن نستسلم كلية لهاء لا عن سلبية خالصة. » بل عن تصميم راسخ على أن 
نلابسها. هذا الموقف الآخير هو الذي تختاره شخصيات سارتر على أمل الوصول بذلك إلى 
حقيقة لا يستطيع الرجل السوي أن يبلغها. وهذا الاتجاه يسميه سارتر بالغش 216عطء151 نظراً 
لما فيه من عنصر الإرادة والتصميم. ولما فيه بحكم ذلك من عنصر باعث على القلق 
والارتياب في أعين «الأسوياء»: فالقواعد العامة تصبح موضع جدال وإنكار. والغشاشون 
الذين يرمون إلى الغورص في أعماق الغثيان يتميزون عن الافراد الآخرين. عن الأسوياء 
الذين لا يغشون: سواء أكانوا من «الفريسيين» أم من أهل الطاعة. من المتمسكين بالنظام 
و«الأخلاق» أم من الخاملين الذين يحيون وجوداً ميكاتك] قائنث [اكتصبدال لمن 
الأنشخاص الذين لا كيان لهم. وهؤلاء حديت يطلق عليهم «سارتر» في جملتهم لفظ 
والأوغاد»(') ولسهاة5 . 


وأولئك «الأوغاد» يجدون تحت تصرفهم وسائل ثلاثاً للتخلص من الغثيان هي : العلم 
والسحر والجنون (الواقع والقيمة والعلو). أما العلم. فينزع في الواقع إلى الاعتراف بالحقيقة 
العميقة لقانون التغير الذي بواسطته يصير ما هو عرضي عع مامه غ1 » كما بين ذلك 
مايرسون و5 »11 - شيئاً معقولاً: ويرد المتكثر إلى الوحدة. بيد أن هذا العالم الذي يشكله 
العلم عالم تعسفي : لا يشيده الإنساني إلا ليهرب من جزعه من مستقبل جزافي في 
صميمه . . . مستقبل لا يخضع لقانون أو هدف. وأما «السحر» فيتألف من أن نقرر في بساطة 
أن هناك أشياء ثابتة» وماهيات محددة. ومعايير مطلقة لا تتغيرء وأن نتخيل أننا نخرجها إلى 
حيز الوجود بمجرد ذكر أسمائها. وأما الجنون فإنه ‏ بعد تسليم الإنسان بأن الوجود عبث - 
ينحصر في العودة إلى عالم السحر. » باأسم «ميتافيزيةا» تقيم عن عمد عالماً أعلى . عالماً إلهياً 
وراء عالمناء أرضاً وسماء جديدتين» يراد بهما أن يخفيا العدم الذي يبعث على الدوار بكل ما 
هو موجود. وهذه الحيل هي التي يريد الغشاشون فضحهاء وإماطة اللثام عنهاء على الرغم 
من «الأسوياء» الذين لا و (على كل حال) أماناً ممكناً إلا في الخضوع لقواعد الفكر 
والحياأة التي وضعتها «حكمة الأجيال». 


؟ ‏ ما شروط الغش؟ الشرط الأول هو أن نتخلى عن «شخصيتنا» أي عن الوعي 
)١(‏ انظر الغثيان. ص ١١7‏ . 


١1١* 





الواضح الذي لعل فيه اللهم إلا أن يعكر صفو تلقائية الوجود وتدفقها الحرء وأن نتخلى 
كذلك عن «إرادة» فلاسفة الواجب» التي لا هم لها إلا أن تفرض على أفكارنا 00007 نظاماً 
مقطا وقهرا متفنفا (وهو في الحقيقة خارجي) وينبغي أن تترك الأنا بأكملها لمنطقها 
الخاص. وهذا معناه ألا يصير ثمة مجال لأن أقول «أنا» أو «أنا أفكر».» بل أن أقول: «ثمة 
شىء يفكر فى)» و«كلما ازداد تفكيري. قل وجودي» على حد تعبير إحدى شخصيات رواية 
انلك التنفيذ»<5) 5أ5:نا؟ ع1 . ونتيجة هذا الانسلاخ من الشخصية مهناةؤناةهه5رعم06 (أو 
عملية اللاتبلور 066115]211153108 ) هى أن نستبعد من الفكر كل ما هو ذو وزن أو كل ماهو 
ركني شاع ازكل ضوع الاراس لأجنبية عن الذات» وكل ما يصدر عن تأثير عائلي أو 
مهني ١‏ أو الأشكال المتحجرة للتقاليد. وبهذا ب يختفي الستار الذي يحجب عنا العدم , والذي 
يحمينا من الغثيان. 


والشرط الثاني للغش (وهو مرتبط أيضاً بالانسلاخ من الشخصية» ومن مواضعات 
المجتمع) يتألف من نبذ الماضي . ويقول دانييل سيرينو في رواية «سن الرشد)': «أن أكون 
بلا رائحة. ولا ظل. وبلا ماض لا شيء أكثر من انتزاع خفي لنفسي صوب المستقبل». إن 
الماضى هو (أنا» المتحجرة. المتموضعة 106]ءءز[مه ., إنها واقعى الجامد 52000116 : وإني 
لأجرها ورائي كما أجر شيا ميت . ولكي يتصرف «الأوغاد» فإنهم دون أنه من الضروري 
العودة نحو الماضي واستشارته. فهم يحيون إلى الوراء, لا إلى الأمام. وحين يلتقون 
ناضيهم يتظاهرون بأنهم يجعلون منه سلسلة من المغامرات الشائقة : وكأنهم قد صارو 
أشخاصاً أسطوريين في نظر أنفسهم . والحقيقة أن الماضي لا يمكن إلا أن يكون كتلة من 
الحوادث المنتظمة المتناثرة التي جاءت عفواء والتي تخلو من كل معنى9) 

وهذان الشرطان من شروط الغش سلبيان تاماه وغرضهما أن يجعلا «الكشف» ا 
ممكناً وهو شيء جوهري للغش» أي أن يجعلنا ندرك من العالم جانا لاسييل 
للأوغاد أن يصلوا إليه. وهذا الكشف الأنطولوجي الذي يدل على ذروة التجربة الوجودية. 


.7”5١ وقف التنفيذ. ص‎ )١( 

(؟) سن الرشدء ص .١99‏ 

(7) انظر أقوال ماثيو ديلاري في رواية «وقف التنفيذ» (ص 7494): «وحياتي , ماذا سأصنع بها؟ إن الأمر كله لم 
يكن يخرج عن الآتي : كانت في باريس. في شارع هويجنز. شقة تنتظره. مكونة من حجرتين» والتدفئة 
مركزية. وبها الماء. والغاز والكهرباء. وفيها مقعدان كبيران لونهما أخضرء وسرطان من البرنز فوق 
المنضدة وسيعود إلى شقته ويضع المفتاح في القفل. ويحتل كرسيه «بليسيه بوفون» مرة أخرى. . وكأن 
شيئا لم يمض . . . لا شيء على الإطلاق. . إن حياته تنتظره. حياته المألوفة. وقد تركها في مكتبه. وفي 
حجرة نومه. وسينساب في الداخل دون أن يصنع حكايات. . . إن أحدا لا يصنع حكايات. .. وكل شيء 
سوف ينسى خلال شهر. .. ولن يبقى غير ندبة صغيرة غير ظاهرة في تيار حياته المتصل.. شرخ 
صغير. . . ذكرى ليلة اعتقد فيها أنه ذهب إلى الحرب» . 
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يتألف من رفع مفاجىء للحجاب عن الوجود. مبيّناً أن «الأشياء يمكن أن تكون أي شيء آخر» 
وأنها لا تتمتع بأي ثبات. وإذا كانت تبدو لنا أنها لا تتغير. فذلك بسبب كسلها وكسلنا. وفجأة 
ا المألوفة اتساقها وهويتهاء ولا تعود الألفاظ تخفي الأشياء التي - بعد أن تجردت 
من أسمائها ‏ توجد هناك «عنيدة. جبارة» فى ماديتها الغفل وفى لا معقوليتها. والحق. أنه لا 
بود فى كانت فق الوجوة انها ميحد طلسن امات ب وفنا الكدف درفن غلا 
الف ذاو العخوي اد 36 اش ف نكن :ان بدك وتوأنه لا رحد قوا ةا تاهو : أن [طارائقا 
ثابتة غير متغيرة. وأن المكان والزمان مرنان مائعان. ونتيجة لهذا الانزلاق أو هذا التلاشي 
للعالم اليومي , نغوص في الغثيان عموديا(') عأمة . 

وإذن فلا ينبغي أن نتحدث بعد ذلك عن «الأشياء» فأنا الذي أشيد الأشياء وعالم الأشياء 
حين أتحدث عنهماء أو حين أنظر إليهما. وليس لهذا العالم واقع آخر غير واقع التصورات 
والألفاظ التى أجمد بها تدفقه. وأضفى بها معنى على لا معقوليته2. وتجرية الغش تجعل 
هذا العالم الهندسي الجاهز ينزلق في عدمها. بيد أنني ‏ إزاء هذا الوجود المعاد إلى نفسه» 
وأزاء هذا «التدفق المتعجن) «ناءاقم معطأ أنامء6 أعاني في الوقت نفسه رهبة عميقة. فلم 
يعد ثمة شيء سوى الوجود. أي شيء عرضي لا مبرر له. بصورة مطلقة. وهذا الشيء موجود 
هناك دون أن نعرف لذلك سبباًء ودون ضرورة تقتضيه أو تفسير يبرر ظهوره. . فهو شيء لا 
معقول في جوهره''. يوجد في بلادة وميوعة. وبنوع من الوهن. وكأنه لا يستطيع أن يمنع 
نفسه عن أن يوجد ‏ فهو زائد عن الحاجة م0 06 بالنسبة إلى الأيد'؟ . 


)١(‏ يمكن تقريب هذا الوصف من وصف هيدجر للعالم المضطرب للوجود الغفل, ولهذا يتحدث هو أيضاً. كما 
رأينا انفا ‏ عن الغثيان . 

)١(‏ نستطيع أن نتذكر هنا برجسون الذي دعا من أجل العثور مرة أخرى على «الواقعي» - إلى التخلي بمجهود 
عنيف . عن الأطر الجاهزة التي يضعها العقل التصوري المتجه نحو الفعل والصانع «للأشياء», بيد أن 
هذا الزهد البرجسوني بالقياس إلى نزعة سارتر. لا يعد إلا تسلية من تسالي الصالونات في يوم مطير! 
وفضلاً عن ذلك. فإن برجسون لا يقدم لنا منهجه بوصفه وسيلة للغوص في العدم. وإنما باعتباره وسيلة 
لبلوغ الوجود. والوصول إلى المطلق . 


(") أنظر «الغثيان» ص ١517‏ «ما من كائن يستطيع أن يبين معنى الوجود. ووجود ما هو مفتقر إلى غيره 01مع0)108ه© 
ليس وهماء أو ظاهراً يمكن إتلافه. إنه المطلى. وبالتالي اللاسببية الكاملة66ن6:ةم #اتسطميع 12 كل شي عجاء 
عفوا: هذه الحديقة. وهذه المدينة. وأنا نفسى. وحين يحدث أننا ننتبه إلى ذلك يثقل الأمر على القلب» 
ويبدأ كل شيء في أن يصبح عائما. : وهذا هو الغثيان» وهذا هو ما يحاول «الأوغاد» أن يخفوه عن أنفسهم 
بفكرتهم عن الحق اذهل ٠6‏ ولكن. يا لها من أكذوبة تعسة! فما من أحد له أى حق: وهم أنفسهم جزاف 
كغيرهم من الناس : ولا يحدث أنهم يشعرون بأن وجودهم زائد على الحاجة. ٠‏ » وفي نفس المرجع ص ١917‏ 
«إن كل موجود يولد بلا سبب ويحيا من ضعف. ويموت بالمصادفة». 
(5) الغثيان. ص .1١١7‏ 


وكرل العرف إل حرق حتت للااهلة الرؤية للعالوين » لا عن فقدان الضرورة -. 
التي هي الأساس الأخير للوجود ‏ فقداناً تاماً. بل أيضاً عن هذه القوة على التضخم التي لا 
تقف عند حد والتي يتميز بها العالم كأنها تخ تضخم الورم السرطاني - دون علة أو قانون اللهم 
إلا قانون الدفع الأول 7" , فالوجود الذي لا يستطيع أن يمتنع عن أن يوجد ينزع بحركته 
الطبيعية إلى أن يبتلع كل شيء. ويملاً كل شيء”» 


الوجود. وهي من هذا الوجه تتيح لنا رؤية جديدة لعالم الأشياء والإنسان””». ولقد قدم لنا 


)١(‏ يثبت ميتالنيكوف 5:هانه!ة)106 (الخلود. وإعادة الشباب في البيولوجيا الحديثة. فلاماريون )١5785‏ أن تضخاً 
ميكروسكوبياً يمكن أن يعطينا في أربعة أشهر حجراً من المادة الحيّة يزيد على حجم الكرة الأرضية إذا لم يعي 
هذا التضخم علل خارجية» ويقول: «ينبغي أن نتأمل هذه الأرقام لكي نكون فكرة عن القوة الحائلة الي 
تملكها الخلية الحية الميكروسكوبية التي تمثل وتبني بروتوبلازمها بطاقة وسرعة على هذا النحو من الروعة». 
وهذة الروعة عيتها هي الي تثيررة العثيات» عند مبارتر: 

(1) يلاحظ كلود ‏ إدموند ماني (المرجع المذكور) أن هذا الوصف كله للغثيان صادر عن تحيز واضح . فهو بالتأكيد 
«اختيار» على حد تعبير سارتر. غير أن هذا الاختيار يبحث لنفسه عن مبرز له. حتى تكون له قيم التجربة 
الكونية عداونهوم» . ولهذا لا يفوتنا أن نقرر أن هذا التبرير يحرد حيلة. واضحة اما على المستوى الأدبي, ف 
سوء الإستعمال الذي يقوم به سارتر لكلمة 206مهه «فاحش» حين يطلقها على موضوعات لا يراها أبداً 
«الأسوياء؛ من الناس باعتبارها كذلك (اليد. ملامح الوجه) أو سوء استعماله لنعوت أخرى يستخدمها 
لوصف الأشياء والناس مثل «متعجن» «نءاهم و«لزج» «ناءنان15 . وهذا المعنى نفسه يجتهد سارتر باستمرار 
في عرض الأفعال الإنسانية على أنها خالية من كل ضرب من ضروب المعنى. وفارغة تماماً من كل قصد عقلي. 
ونحن نحس هنا بأن الشيء غريب وغير ذي معنى من النوع الذي نحس به لو أننا صورنا رجالا أثناء سيرهم 
بحيث لا نثبت غير حركة الساقين: وهذه الحركات العنيدة الراتبة التى للأطراف السفلى سوف تبدو حركات 
سخيفة؛ وليس لها هدف ظاهر إلى درجة بشعة. وهذه هي الإنسانية التي يصورها لنا «سارتره فالناس قد 
جردوا من أنسانيتهم - 65وتمكصباطو06 . وهم يتحركون حركة عقيمة في الخلاء المطلق دون أي مبرر. إلا أنهم 
قد قضى عليهم ببذه الحركة . ولكن من الواضح أيضاً أن النرد مغشوش, وأننا في مجال متعسف صرف . 

() لا يكاد يكون هناك ضرورة لآن نوجه ها هنا اعتراضاً أتاحت لنا دراستنا لهيدجر أن نبرزه عدة مرات, ألا وهو 
أن تجربة الغثيان لا يمكن إلا أن تكون لما قيمة فردية (على افتراض أغها موجودة فعلاً) . فهي تجربة جان بول 
سارتر ولا شيء أكثر من ذلك . «وقيمتها الميتافيز يقية» ليست في ذاتها سوى تعبير ذاتي عن الفرد «بوكنتان» . 
وهناك اراء أخرى تحيل وصف تجربة أنطوان روكنتان إلى علم الأمراض العقلية, لأنها أشبه بيوميات شخص 
معناب بالفضام زالشيزوفرينا) وعلق ايه جال تستطيع أن نضع ف مقابل هله الدجرية وتجازنيية أخرى مذافضتها 
تماماء وتتضمن باعتبارها ذاتية هي الأخرى - - رؤية للعالم مختلفة تمام الاختلاف. والواقع أننا لا 0 أن 
نصفي حسابنا مع هذه التجارب بقولنا إنها من شأن «الأوغاد» . وفضلاً عن ذلك. فإنه إذا كان الغش - كما 
لاحظ كلود ‏ إدموند ماني (المرجع المذكور ص ١7١‏ والصفحات التالية) كاملا حقاً. » فإنه يصبح في هذه الخال 
غير قابل للنقل إلى الغيرء بل يصبح متعذراً على الغشاش نفسه. لأنه بتطابقه مع جنونه لا يعود موجوداً 
بوصفه شخصاء وباعتياره «أنلى ويتلاشى في العالم اللامعقول غير المتسق حيث يجعله الغثيان ينسكب حتى 
آخر قطرة فيه ٠‏ ويختفي الغثيان بدوره في هذه الموضوعية الخالصة الفرنسية المطلقة . والواقع أن أنطوان روكنتان 
في جوهره ليس إلا غشاشاً من طراز رديء. وأنه «وغد» على نحو ماء ا 
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هيدجر في مؤلفاته الإطار العام لميتافيزيقيا الوجود هذه. وعاد جان بول سارتر في كتابه 
«الوجود والعدم» إلى تناول الموضوعات الجوهيرية التي عالجها هيدجر. مع مناقشتها 
وتصحيح بعض عناصرها. وسنرى ذلك فيما بعد. ولكن من المناسب إلى أن يحين ذلك أن 
نذكر ننائج الغشء مع التزامنا بالتحليل الوجودي . 

وطق ألا ننظر إلى الغش باعتباره مسلكاً حراً. إنه حر بكل تأكيد من حيث أنه ناشىء 
عن اختيار مبدئي » أتخلى به عن الكون الشابت المريح الذي يهيئه العلم أو السحر أو 
ميتافيزيقيا «العالم الآخر». ولكنه «واجب» بل إنه الواجب الوحيد الذي أتحفز إليه بشجاعة 
وصفاء يفتقر إليها «الأوغاد» افتقاراً تامأ.حين يرفضون الغش من حيث المبدأء ويلوذون ف 
جبن بأتفه ضروب «جئنون الكذب)() و نهة طلم . و رجنون» الغشاشة بالقياس إلى 
حكمتهم «المبتذلة» إثراء وتفوق. والغشاشة هم إذن «الأسوياء» الحقيقيون, لأنهم قد أدركوا 
حقيقة الوجود. ولهذا ظفروا بالحرية . 


والواقع أن الحرية متضمنة بجلاء ء في إمكانية «الغعش» نفسها. فبواسطتها تبينت الوجود 
507 : فهي ما يوجد بلا علة » ما يوجد هناك متسلطاً وبلا تبرير في آن واحدء 
وهي ما لا يشير إلى شيء آخر غير ذاته. وهي ماتوجد وراء فاع - ناة «الممكن» 
و«الضروري»»2 وهي ما لا يمكن استنباطه. وهى العفوية الخالصة. والافتقارية ع©مء000108© 
الأساسية, هي الملأ المطلق. المتكتل» لضع 6 فى نفسه. وليس الغثيان سوى 
هذا الشعور بالاختناق الذي يسببه ذلك الكشف للوجود. كأنه شيء يأخذك من كل جوانبك 
بغتةق 00 جلك. ويثقل على قلبك «كأنه حيوان ضخم لا يتحرك)20. ومع 
ذلك. ينبغي أن يكون ثمة 27 عناة5ا6 في الوجود. ما دمت أستطيع أن أخرج - عن طريق 
الغش من ذلك التكتل المظلم, وأنجح في أن أكون شيئاً آخر غير ما أنا عليه . . إن القلق 
يكشفني لذاتي باعتباري شعوراء وبهذا يقنعني بأن ثمة لعبا في الوجود. وأن العدم يطارد 
كينونة الوجود. 


والحرية تقوم على هذا العدم. وهي هذا العدم نفسه. أعني الإمكانية التي أملكها في 


- راجع «الغثيان» ص 177 . «الشي ع الحوهري هو الموجودات المتوقفة على غيرها. أعني أن الوجود  بتعريفه‎ )١( 
لسن صزوريا : فكون الشيء موود معناه مجرد أن يكون هناك. . . انشنازا إليه. والموجودات تظهرء‎ 
ولاقي 4 ولك ل يستليم أن نستنبطها على الإطلاق. واعقد أن حناك اتتخافنا تهمزا هذه الحفيقة » كل ما‎ 
في الأمر أنهم حاولوا التغلب على هذه الحالة التي للموجودات المفتقرة إلى غيرها باختراع موجود «ضروري»‎ 
هو وعلة ذاته» ا" عذناقع , والحق. أنه ما من كائن ضروري يستطيع أن يعلل الوجود: وإذن فإن وجود ما‎ 
هو بغيره ليس وهماء وليس ظاهرا يمكن أن نبدده. بل إنه المطلق». وبالتالي فإنه العفوية «الكاملة» 6اأسافع ذ!‎ 
. عانةأتهم‎ 


فم الغثيان » ص ١148‏ . 





أن أكون عن طريق الشعور (أو الوعي) ‏ الموجود الذي ليس أناء وفي ألا أكون الموجود 
الذي هو أنا. بل ينبغي القول بأنني مرغم على أن أكون حراً. من حيث إنني لا أستطيع أن 
أكون «هذا» الشخص بالذات إلا بأن أختار نفسي . ومن حيث لا أستطيع أن أتحاشى الاختيار 
(لأن الامتناع عن الاختيار هو نفسه اختيار) لأن من الواجب علي بعد أن ألقي بي في الوجودء 
دون أن يؤخذ رأبى أن أتحمل هذا الوجود. بأن أصنع نفسي على نحو ما أريد. ودون أن 
اكليم الامناد علن عرو ار عور لشم وعلى هذا الأساس ليس الغش غير وسيلة, 
وطريق يفضي إلى الحرية. ومنها إلى القيمة التي هي نتيجة لاختياري. أو إن شئناء هي ذاتي 
كما أختارها في حرية. 

على أني أستطيع أن أتخلى عن الحرية. لكن هذا لا يكون إلا عن سوء طوية 
10 215 اناقل لأنني حين أتخلى عن الحرية. يكون ذلك بواسطة الحرية نع وهذا ما يفعله 
«الأوغاد» على وجه الدقة. فهم «جادون) <نءلمءة وفقاً لتعريفهم. لأنهم لا يقبلون إلا 
«الموضوعية»., ومثلهم الأعلى هو أن يرتدوا ثوبا من اتساق الأشياء. وأن يكونوا مثبتين 
متصلبين 501101165 اء 1565از5]6 » والحقيقة أنهم لا يصلون إلا إلى أن يكونوا متعجنين 
لزجين. لأن الشعور لا يتجمد إلا في الموت ‏ وهم على هذا النحو ينقطعون عن الوجود. 

ويلعب «المتعجن» و«اللزج» (والمزفت أيضاً لاناء55زهم ) 00 هاماً عند سارتر. في 
الرمز إلى حالة الإنسان الذي بنبذه للحرية يستقر في سوء الطوية. وينزع إلى أن يتحول إلى 
شيء, فيتماسك أوليّ (كما تتماسك القشدة) ويتعجن. ثم يتجمد (ولقد أدرك الاين بذوقهم 
الفطري هذه الظاهرة حين يقولون مثلا: إن الإيتسامة قد تجمدت على الشفتين» أي أنها 
تثبتت وتجسدت وأصبحت شيئاً) . فاللزوجة إذن هي الحالة الوسط بين العدم أو سيولة 
الخررية وبين الملاء المتكتل المعتم للوجود في ذاته (أو للشيء). والوعي يتسرب إلى داخله. 
كما يتسرب في النوم. غير أن الإنسان لا يشعر أبدا بالطمأنينة في هذه الحال. بل إن ما هو 
لزج بمجرد أن يلاحظ فيه هذه اللزوجة يوحي إليه شعورا بالرعب. لأن التورط أو الوقوع في 
اللزوجة شيء مخيف بالنسبة للشعور(''. 

وليس من شك في أن الحرية عبء ثقيل الحمل. وفيها شيء شديد الوطأة من حيث 


)١(‏ أنظر ر الوجود والعدم. ص 7١١-598‏ «الشيء اللزج هو في بداية الأمر تجانس ومحاكاة للسيولة . والمادة 
اللزجة كالقار مثا عبارة عن سائل شطاح ١١‏ لل 6 والشيء اللرج يتبدى في جوهره على أنه معتم . لان 
السيولة توجد فيه مقيدة في حركتها. واللزج هو العذاب الذي يعانيه الماء. هذا الجمود على حالة الثبات 
هو الذي يتصف به اللزج لا يشجع على الامتلاك. واللزج طيع . كل ما في الأمر. أنني حين أعتقد أنني 
أملكه. ها هو ذا نتيجة لقلب عَنت للأوضاع قد أصبح يملكني . . إن اللزج يظهر على أنه سائل يراه 
الإنسان في كابوس. وكأن كل خصائصه قد شاع فيها ضرب من الحياة. وهذه الخصائص تعود لتقف 
ضدي». 





أنها تضع فوق كاهلي ثقل وجودي وتثقل العالم . ولكنها القيمة «الوحيدة» لأنها لا ترتكز إلا 
على نفسهاء. ! كما أنها القيمة المطلقة, إذ لا قيمة إلا بها. 


0( 
الوجود في ذاته وأصل العدم 
6211 نال عستعتره'*! أء أمو - عتراة” .]ا 
الوجود في ذاته زود - د - #مان'.1 : 


١‏ - إن التحليلات السابقة تبدأ من تجربة الغثيان. وهي تتطور على المستوى 
السيكلوجي . . ومن الممكن أن و بهذه التحليلاات أنض] عل الستوفق الأنطولوجي . وهذا 
هو الميدان الذي يرتاده - ارتياداً فنياً الكتاب الفلسفي الذي ألفه جان بول سارتر تحت عنوان 


«الوجود والعدم». مع هذا العنوان الفرعي : «محاولة فى الأنطولوجيا الظاهرية -0'0810 125531 


عناناع262010مممغطم علعم! . 


فلنشرح أولاً هذا العنوان الفرعي الذي يجمع ‏ في مفارقة ‏ عبارتين يبدو أن إحداهما 
تنافى الأخرى. يقول سارتر: «لقد حقق الفكر الحديث تقدما ملحوظا حين رد الموجود 
4 إلى سلسلة من المظاهر التي تبرزه. وقد أريد بذلك القضاء على عدد من المذاهب 
الأثنينية 65 اسلتى كانت تحير الفلسفة. وإحلال و واحدية الظاهر) ال عدمكتهدمص ءا 
6 محلها. فهل تحقق نجاح في ذلك27؟ ليس من شكء أنه لم تعد ثمت حاجة 
إلى التمييز في وجود بين «خارج» و«داخل». أو بين ظاهر ع3:626مم2 خاضع للملاحظة, 
وطبيعة 23056 تحتجب وراء هذا الظاهر. كأنه ستار مسدل عليها. هذه الطبيعة لا وجود لها. 
ووجود الموجود هو ما يظهر فحسب. والظاهر - أعني «موضوعية» الظاهر ‏ هو واقع الشيء 
كله. كما أثبت ذلك هوسرل وهيدجر. إنه نسبي» مطلق : نسبي .من حيث أنه يتعلق بشخص 
يظهر أمامه. ولكنه مطلق من حيث أنه لا يشير إلى شيء آخر وراء ذاته . وما يكون عليه الظاهر 
في ذاته هو ما هو عليه مطلقاً فهو يتبدى كما هوى وبالتالي نستطيع دراسته ووصفه باعتباره 
كذلك. إذ أنه دال بنفسه على نحو مطلق . . ومن ثم يصبح هذا الوصف «أنطولوجياً» من حيث 
أنه يقصد الوجود نفسه. ولكنه أنُظولوجيا «ظاهرية» من حيث أن الوجود ليس شيئاً آخر غير 
موضوعية الظاهر”'" . 

وفي نفس اللحظة تختفي ثنائية «القوة» و «الفعل» التي ارتبطت منذ عهد أرسطو بثنائية 
«الظاهر» أو «العرض». والماهية أو الجوهر. ف «كل شيء موجود بالفعل» 2016 0ه أ5ع ]101 


)0( الوجود والعدم . ص .١١‏ 
3 الوجود والعدم ‏ ص .١١‏ 
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لأن الظاهر هو واقع 3 كله. وأن الظاهر هو الماهية كلها: : ووراء الفعل لا يوجد شيء 
سواء أكان قوة 536 ونام أم أم كموناً 11116 . فالوجود هو ما هو عليه على نحنو ضروري 
ثابت ومطلق. وليست الماهية غير الرابطة التي تجمع بين الظواهر المتتالية للموجود. أ أنها 
هي نفسها ظاهر("©. 

ويقول سارتر: ولكننا مع ذلك نرفض المثالية» التي تبينت دون شك أن الوجود يرد إلى 
الظاهر, وأنه يمتد معه في أن واحد 206168516 . ولكنها ترتكب ذلك الخطأ الخطير حين ترد 
الظاهر ‏ ومعه الوجود ‏ إلى الذات. والواقع أن وجود الظاهر هو ظاهر للوجود حقاً. 
ونستطيع أن نصفه على هذا النحو. فهناك «ظاهر الوجود» عغ0'6 00856م6ام , هو وجود 
فعل الظهور :]3526م نال 1'61156 » ومهمة الأنطولوجيا هي أن تصفه على النحو الذي يتجلى 
فيه. ولكن. من الواضح أن هذا الوصف لا ينحصر في أن نكتشف في الظاهر أي في 
الموجود كائناً ترد يميل إليه على نحوماء كأن الموضوع «يملك» أو «يتقبل» الوجود عن 
طريق المشاركة, أو بواسطة الخلق. فالموضوع ‏ أءز1'05 «موجود» ولا نستطيع أن نقول أكشر 
من ذلك . وهو باعتباره كذلك أي باعتباره موجوداً ب* يشير إلى نفسه على أنه مجموعة منظمة من 
الصفات. وشرط لكل كشف. فهو موجود لكى ينكشف 0607011626 #ناوم - 6656 وليس موجوداً 
لكي يحتجب 0670116 - 6116 - 208 . ووجود الظاهر هنو شرل الوجود وأساسه. ولكن. يلزم 
عن ذلك أن وجود الظاهر لا يمكن أن يؤدي إلى ظاهر الوجود. ذلك أن ظاهر الوجود 
«أنطولوجي » بنفس المعنى الذي لحجة القديس 4256186 : فهو باعتباره ظاهراً ‏ يتطلب 
أساساً يكون هو نفسه «وراء ما هو ظاهر) 6201060216 طمكمة » أي أنه من حيث هو كذلك - 
يفلت من حالة الظاهرية 6اذلهه600:06ام (هذه الحالة التي تقوم ماهيتها على أنها لا 
باعتبارها انكشاف ذاتها). إن وجود الظاهر يزيد إذن على المعرفة به ويؤسسها في آن 
واحد" , 


)21 الوجود والعدم . ص ؟١.‏ 

(؟) الوجود والعدم. ص ١6-١4‏ - إن المناقشة التفصيلية لهذه التمهيدات تفضي بنا إلى تناول الأنطولوجيا 
كلها. وسنقتصرها هنا على بضع ملاحظات . 
١‏ - إن استبعاد ثنائية الظاهر والوجود لا يأتي أبداً من تلقاء نفسه. هذا إذا تجنبنا على الأقل أن نأخذه 
بالمعني الكنتي » كما فعل سارتر. فمن الواضح أن د الكنتية والتجريبية القائلة بوجود (سواء أكان 
جوهرا آم شيئاً في ذاته عمغصنامه ) يكون محجوباٌ. وغير قابل لأن يدرك في ذاته ‏ «وراء» الظاهر :من 
الواضح أن هذه الفكرة باطلة . فالظاهر هو الوجود نفسه من حيث أنه يظهر؛ وليس الوجود شيئاً يكمن وراء 
اناه لحري تلمك حا مالي د ولكن لا يلزم عن ذلك أن ما يظهر هو كل الوجود: فهناك 
في «وحدة الوجود العينية» ثنائية الشيء الذي يظهر والشيء الذي يظهر. أعني أن الظاهر الذي هو في 
الحقيقة جانب من جوانب الوجود «ليس إلا جانبا من جوانب الوجود». هذا من ناحية ؛ ومن ناحية أخرى؛ أن 
الظاهر يحيلنا إلى العارف وإلى الوجود «في وقت واحد» بواسطة نسبية مزدوجة يمكن أن تفيد في تعريف 
الظاهر. من حيث أنه يؤثر في العارف بما هو كذلك بأن يجعله يخصص فعله فى المعرفة. ومن حيث أنه 
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” - لقد كشفنا الوجود إذن ‏ بكل ما في الكلمة من معنى. أعنى «الوجود في ذاته» - عا 
أه5 - له والواقع أننا لا نستطيع أن نقبل وجهة نظر «بركلي» 1ر186 القائلة إن معنى الوجود 
هو أن يدرك 1ز70ع20عم ناه اجرعم عجا6 زوه ع6 ذلك أن الوجود لا يمكن أن يرد إلى الواحد أو 
الآخرء فهولا يرد إلى شخص المدرك (أو إلى الوعي) لأن الشخص المدرك ‏ بوصفه كذلك ‏ هو 
أيضاً موجود: فهناك إذن وجود للمعرفة يتطلب هو نفسه أساساًء فإذا لم يوجد هذا 0 
اغمارت جملة «الإدراك ‏ المدرك» 61 - 4107م6166م ووقعت في العدم. وعلى هذا ينبغي أن 
يكون وجود ‏ الأساس للإدراك ع61م©2عم هو نفسه (وراء ما هو ظاهري») 620156221 طمكمةن » 
ذلك أن الوجود لا يفضي إلى أن يكون الشيء مدركاًء إذ أنه من حيث هو كذلك يجيلنا إلى 
شخص مدرك يكتشف لنا وجوده عن هذا الطريق بوصفه عورا . وفضلاً عن ذلك» فإن 


لمفهوم الوجود (لأنه لا يوجد شيء من هذا عنده) ولكن نتيجة لقرار بسيط يسير اعتباطاً منذ البداية وهو أن 
«الموجود ينبغي أن يرد إلى سلسلة المظاهر التي تجلوه». ومن هذه المسلمة تنبع «أنطولوجياء سارتر كلها 
في منطق قد لا نستطيع أن نعجب به كل الاعجاب» ولكنه منطق لا توجد فيه في نهاية: الأمر. غير هذه 
المسلمة التي تؤسسه. أي لا شىء أكثر من القبلى ::1:0:م ه وسنلاحظ على وجه الخصوص أن فكرة 
الوجود في ذاته التي سوف تلعب دوراً هاماً ‏ تنتج مباشرة عن القضية السابقة. فإذا كان الوجود ليس - في 
الواقع - غير سلسلة مظاهره. فإنه ينتج عن ذلك أن الظاهر في موضوعيته نفسها - عبارة عن مطلق لا يشير 
إلى شيء آخر وراءه. غير أنه في هذه الحالة. يصبح ظاهره أو تحققه أمرا غير مفهوم , ذلك أن كل ظاهر 
تعبير عن علاقة معينة بالذات. فهو يقتضي نوعا من التضاعف ضع مع لطن ه060 ٠‏ وضرباً من «التكثيف» 
ل تدون رم ومع مل الداخحلي (وفقاً المصطلح سارتر) و «خارجاً» و «داخلا» ٠‏ ونتيجة ة لقبولك ذلك يصبح ظهور 
الظاهر (أي ظهور العالم) وجوداً بالغير بالمعنى المطلق. وجوداً اعتباطياً ولا معقولاً كوجود الظاهر - وهذا 
الوجود نفسه الذي لا يمكن أن تكون له علاقة بشيء. ويتصور باعتباره هذا الشيء المتكتل الذي لا يمكن 
النفوذ فيه - الكثيف المعتم الذي يعرف الوجود في ذاته. 

؟ - وترجع المسألة - في جوهرها ‏ كما أدرك سارتر جيداً - إلى ثنائية الفعل والقوة. فسارتر لا يعترف 
«بالقوة» وكل شيء في حالة فعل. والوجود الموجود هو فعلا كل ما يمكنه أن يوجد. بيد أن هذا الرأي 
تناقضه تجربة التغير التي تفرض على العقل أن الوجود لا يكون أبداً كل وجوده؛ ومن ناحية أخرى يعتمد 
هذا الرأي ضمناً على فكرة خاطئة عن القوة. متصورة على أنها شىء أو فعل ناقص داخل أو محتجب فى 
الوجود. والواقع أن القوة ليست شيئاً على هذا النحو وإنما هي على العكس من ذلك نوع من عدم 
الوجود. لا بصورة مطلقة. ولكن بالنسبة إلى الفعل. أي أنها عدم الوجود «الفعلي» اتساعه . ولكن لها 
بوصفها كذلك. نوعاً من الإيجابية . هو وجودها على أساس الإمكانية الواقعية ف في الوجود نفسه. الذي 
ليبس هو كل .ماهو بالفعل فحسيب» بل كل ما يمكنه أن يكون. 

©" - وهذه القوة غاناهةاونامم التي للوجود هي التي تجعل التغير ميمكنا ومعقولا . ولقد أصر أرسطو طويلا 
على هذه النقطة. وأثبت أنه بدون هذا العدم الداخلي يصبح الوجود ساكناً. كثيفاً. ممتلثاً. أو كما يقول 
سارتر متعجناً في نفسه تفرم - نبال مك علقصصتء 0 ة تضع فيه المرونة والقابلية لنفوذ شيء فيه. إذ 
يستطيع بذلك أن يصير وأن يتقبل. وبتأثير هذا الإنكار للقوة يصل «سارتر» بمنطق لا يقبل النقاش إلى أن 
يجعل من «الوجود في ذاته» ‏ أعني من الوجود ذاته ‏ ملاء مطلقا لا يمكن أن نتصور فيه حدوث أية حركة. 
كما لا نستطيع أن نقول عنه شيئاً إلا أنه موجود. والوجود إذا تصورنا أنه ساكن. كثيف, متكتل. معتم 

مظلم. ليس في نهاية الأمر إلا اسم المادة. والأنطولوجيا السارترية - كما هي الحال عند بارمنيدس. ونتيجة 
للمبدأ نفسه - تصب فى النزعة المادية الخالصة. 
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الشعور دائاً شعور بشيء» فهو ليس تلقائية خالصة: فإذا نحن افترضنا أن الوجود يرد إلى 
الوجود ‏ المدرك حعق ذلك أن نفترض أن الشعور يمنح الوجود لعدم خارجي عنه. بأن يحتفظ 
له بعدم وجوده. وني هذا مزيد من الأباطيل ى) يعلن جان بول سارتر('». فلا مفر إذن من 
القول بأن المعرفة تقتضي في وقت واححد ‏ وجوداً وراء الظاهري للشعور. ووجوداً وراء 
الظاهري للظاهر”(' . 


فلنقل إذن «إن الوجود الذي وراء الظاهري لما هو موجود بالنسبة إلى الشعور هو نفسه 
وجود في ذاته)'؟. فهناك وجود الشعور أو «الوجود لذاته» و«الوجود في ذاته». ولا نقصد 
بالشعور هنا إدراك الشعور لنفسهء686<10: 002506006 عندما يجعل من نفسه موضوعاً وإنما 
نقصد ذلك الشعور الواضع عااءمم051]10م عممعءكءودهه الذى يتجاوز نفسه ليصل إلى موضوع 
ماء والذى يستنفد نفسه فى هذا الوضع ذاته . وهذا ما يسميه سارتر «الكوجيتو السابق على تفكير 
المفكر في ذاته)11»ا©641:م و:زو0© أعنى الشعور الذى هو شعور بأنه شعور بموضوعه الذى من 
حيث هو على هذا النحو: يوجد من أجلى. وهذا الشعور المدرك ليس هو نفسه موضوعاً 
للادراك. وإلا وقعنافى تسلسل لا نهاية له. لأنه إذا كان ينبغى أن يكون العارف معروفاً. فلا بد 
أن يكون العارف المعروف معروفاً بدوره من جديد. وهكذا دواليك إلى غير حد نقف عنده: 
وبذلك يفر الشعور فراراً أبدياً. ومن ثم . فإن الشعور المباشر الذي عندي عن الادراك يستقطب 
كله حول الموضوع والعالم . فهو يجهل نفسه باعتباره شعورا ولا يعرف نفسه إلا على أنه شعور 
ب «موضوع» أو ب «فعل»). وهو وموضوع شعوره يؤلمان شيئاً واحداً. وبهذا المعنى لا تكون 
اللذة ‏ مثلاً - شيئاً وجد «قبل» الشعور باللذة. كما أنها ليست صفة أشعر بها حين أعود إلى 
شعوري: فاللذة ليست سوى الشعور بها. بل إنها هذا الشعور نفسه من حيث هو كذلك : فهي 
توجد بوصفها لذة. وهذا الوجود هو بالفعل كل وجودها من حيث الشعور. 
ويلزم عن ذلك أن نوع وجود الشعور (على عكس ما تفترضه الحجة الوجودية التي تنتقل 
فيها من الممكن إلى الوجود) هى من النوع الذي لا يكون فيه الشعور «ممكنا» قبل الوجود. وإثما 
)١(‏ الوجود والعدم ص 7١‏ - نستطيع أن نلاحظ هنا (وهذه الملاحظة لا بد أن تتكرر في كثير من الأحيان. 
راجع ص :١١‏ «شعور غير مباشر. وهذا باطل» ص ..:١9‏ أو أن نؤكد ضرورة التقهقر إلى ما لا نهاية, 
وهذا باطل) أن الاتهام باللامعقولية ليس له كبير وزن في المذهب السارتري الذي يذهب إلى أن الوجود 
في جوهره لا معقول. وجزافي ودون سبب. وعلى العكس من ذلك. إذا كان لا بد من أن يُنْحَى اللامعقول 
باعتباره مستحيلا وغير قابل لأن يكون موضوعا للتفكير. فكيف نؤكد أن جوهر الأشياء. وأن كل شيء لا 
معقول؟ من الجلي أن سارتر يتخبط في نفس التناقض الذي يقع فيه المذهب البيروني متهم طم الذي 
المبدأ نفسه. 
فخ الوجود والعدم . ص ”37 - وال 
(") الوجود والعدم ص 59. 
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على العكس من ذلك وجوده هو الذي يتضمن ماهيته : فلكي تكون هناك لذةء فلا بد أن يوجد 
أل شعور «ب) هذه اللذة2"0, وفضلً عن ذلك. فإننا لا نستطيع أن نفسر الشعور بشيء آخر 
سو ذاته. وإلا أصبح مجرد «نتيجة». وكان لا بد بالتالي أن يكون أو لا جور أو شور لا 
شاعراً. وهذا تناقض » «فالشعور شعور من أوله إلى آخرى ولا ينبغي أن يحد إذن إلا بنفسه)220 , 


ومن ناحية أخرى فليس من الممكن تصور أية نشأة للشعور. ذلك أن الشعور لا يمكن أن 
يكون سابقاً على وجوده الخاص» ك] أننا لا نستطيع أن نقبل أن يكون فعلاً خالقاً لذاته, ذلك 
لأن الشعور ليس شعوراً «ب» ذاته باعتباره فعلاء ولكنه شعور «ب» ذاته بوصفه شتعوزا «ب) شيء 
ما. فلنقل في بساطة «إنه يوجد بذاته» لا بمعنى أن يصدر عن العدم لأنه لم يكن «قبل» الشعور 
غير ملاء من الوجود: والواقع أن الشعور سابق على العدم. وأنه «يصدر» عن الوجود ‏ ولكن 
بمعنى أنه رلا يوجد شيء) هوعلة الشعور. وأنه بذاته علة كيفية وجوده وتحديد لذاته بذاته . 

وعلى هذه الصورة يكون الشعور هو المطلق . ما دام من الممكن تصوره باعتبار أنه جوهر 
أو ماهية تخرج إلى حيز الفعل في علاقتها بموضوع ماء وهو ليس متعلقاً بالتجربة» ولكنه هذه 
التجربة نفسها. وليس فيه شيء «جوهري». ولكنه «مظهر» مم محض .ء إذ أنه لا يوجد 
إلا من حيث أنه يظهر: والمظهر فيه هو عين الوجود اما و«خلاؤه» الكل (ذلك أن العالم كله 
يوجد خارجه) يكون المطلق بالمعنى الأصلي للكلمة©. 


قلنا إن الشعور هو بالضرورة شعور «بشيء ما». فماذا يعني هذا القول سوى أنه يتجه 
أصلا صوب وجود ليس هو (الشعور). أي صوب «متعال») 152250620231214 5لا وهذا التجاوز من 
جانب الشعور نحو شيء آخر (أو العلو) هو تركيب مكون للشعور. من شأنه أن يجعل فعل 
الشعور برهاناً أنظولوجا َحَقيْقيا : : فالماهية (أو ا موضوع) من حيث هي أمر يدركه الشعور. 
تقتضي وجود هذا الشيء المتعالي. وهنا تتلاشى الذاتية الخالصة,. فإنها لما م تكن - حسب 
تعريفها غير شعور (اب» الشعور, فإنها تصبح شعورا غير متصف بشيء ع1116نال - مر أي 
شعوراً بالعدم. وبالتالي عدماً للشعور. فإذا كان الشعور إذن شعوراً بشيء ماء فإنه كشف 
منكشف 16106166 - 100) |1676 (أي كشف يتكشف لنفسه) لموجود لا يكونه الشعور. لموجود 
يتبدى على أنه موجود فعللاً حين يكشف عنه الشعور. 
وهكذاء حين نبدأ من المظهر البحت. نصل إلى الوجود المليء: والشعور يبدو لنا أنه 
موجود يضع وجوده ماهيته ؛ وبالعكس. هو شعور بوجود مظهره يقتضي أنه موجود. وكل شيء 
(1) «الباء الموضوعة بين قوسين تدل على أن الشعور يتطابق مع الموضوع الذي يشعر بهء دون أن يؤخذ هو نفسه 
على أنه موضوع . 
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فعل 206 ]5ع ؛نا0: والوجود في كل مكان 3101م إوع 18:6 . وكل المشكلة التى يضعها 
الشعور. والتي يضعها بالنسبة إلى نفسه هي مشكلة ذلك الوجود الذي هوعليه؛ من حيث أن هذا 
الوجود يتضمن وجوداً آخر غير نفسه والذي هو على الأصح الوجود ‏ في ذاته. أو وجود العالى 
أعني أنه ليس «نومينا» ناه محتجباً وراء الظاهر أو المظهر. كا رأيناء بل وجود ما يظهر من 
حيث هو «موجود)(20 . 
إن الوجود ‏ في ذاته ‏ وهو الذي اكتشفناه على هذا النحو ‏ هو الوجود بكل ما في 

الكلمة من معنى. ووجود الشعور أو الوجود لذاته زه - :نادم يختلف عن ذلك اختلافاً جوهرياء 
وسوف ندرسه بالتفصيل . فلنحاول أولاً أن نبين خواص الوجود ‏ في ذاته. وفي هذه النقطة 
تسلك الفلسفة طريقين متمايزين: فهي إما أن تتناول معنى الوجود في ذاته أو أن تواجهه في 
علله . ومن وجهة النظر الأولى نقول: إن الوجود ‏ في ذاته من حيث تعريفه نفسه ‏ لا يشير إلى 
نفسه ى| يفعل الشعور ب «الذات» ذه؟ عل ععمعاءكممء فهو (أي الوجود في ذاته) هذه «الذات» 
مباشرة وبالمعنى الكامل. وفي هوية 016ا«ءل1 مع ذاته("». فهو من هذه الناحية وجود مصمت 
#ناوهمه بالنسبة إلى نفسه. لأنه تمتليء بنفسه دون أن يكون فيه داخل يمكن أن يجعله في مقابل 
خارج على صورة شعور. أو حكم أو قانون. وليس في هذا الوجود سر؛ وهو وجود متكتل 
035515 «رجوانية أععمعصهم0م1 لا يمكنها أن تتحقق, وتأكيد لا يمكنه أن يتأكد. ونشاط لا يمكنه أن 
يفعل», ولما كان متعجناً في ذاتهى فإنه ما هو عليه» ولا شيء أكثر من ذلك9©. 

أما من وجهة النظر الأخرى., فإن كل ما نستطيع أن نقوله هو أنه موجود. 

والرجوع إلى القول بخلق من عدم هانطنه «ء 0680 لن يكون له أي معنى. والحجج 
ال يشوقها سازتر عي ايان : اقت ابعية ل يتخطم لخلق للتن هدم «تأنا قمر يرول الوعقود: 
والواقع أن الوجود ‏ وبحسب هذا الافتراض - ينبغي تصوره في الذاتية الإلهية» ومن ثم فهو 
يظل وجها من الوجوه الذاتية للوجود المنطوي في الذات 14اءءزطناذ - 10058 » وجه لا يسمح حتى 
بتمثل 7607656718007 موضوعية ماء وبالتالي لا يسمح. بتصور «إرادة» تخلق ما هو موضوعي . 
ومن ناحية أخرى. لكي يكون الخلق حقيقياء ينبغي أن يستقل الوجود المخلوق بنفسه. وأن 
ينتزع نفسه من الخالق حتى يغلق من فوره الأبواب على ذاته. ويتخذ الوجود الخاص به (بالمعنى 
نفسه الذي يوجد فيه الكتاب في مقابل مؤلفه): ولكن في هذه الحالة يصبح المخلوق «بذاته) 58 
© أي أنه لا يتصف حقاً بصفة المخلوقية إلا بأن يضع نفسه في نفسه باعتباره مطلقاً قائماً 


.59 - 57" الوجود والعدم. ص‎ )١( 

)١(‏ راجع الوجود والعدم ص ١157”‏ : «هذه العبارة البسيطة «الوجود موجود» تشير إلى إمتلاء متكتل من الأشياء 
الإيجابية حيث لا يمكن على أي نحو كان تصور ما ليس بموجود. سواء كان ذلك عن طريق ثقب. أو 
خلا أو تذكر أو هذيان 951:5 . فالوجود الذي هو موجود مستغرق كله فى وجوده». 
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بذاته ومستقلاً . فهل نقول في نباية الأمر إن المخلوق يتلقى ‏ دون حد ‏ الفيض الخالق »سااكمة"! 
06 (الخلق المستمر ع6لامتاصمء موتكو6ن )؟ يقول سارتر: .ولكنه في هذه الحالة ولا يكون 
له أي استقلال خاص. ولا يكون في ذاته غير عدم». وبالتالي «لا يتميز المخلوق عن خالقه على 
الإطلاق»: وإنما يستغرق فيه: ونكون إزاء علو زائف. ولا يستطيع الخالق نفسه أن يحدث نفسه 
بإمكان الخروج من ذاتيته. وعلى هذا ينبغي أن نستنتج أن الوجود غير مخلوق 1066 » وأنه 
ليست له علاقة كائنة ما كانت بوجود آخر(") . 


ومن هذا الوجه لا يمكن أن نشتقه من الممكن, ولا أن نرده إلى الضروري . فالواقع 

الممكن تركيب من تركيبات الوجود ‏ لذاته ذه؛ - 2 - 656 (أو تركيبات الشعور) 0 من 
تركينات الوجود. فى ذاه لأ الوجنود. في ذاته ليس مكنا :ولينن غالا: فهو موجوة 
فحسب. أما بالنسبة إلى الضرورة فإنها لا تتعلق إلا برابطة القضايا المثالية» وهي تحدد قانون 
الفكر الذي نسميه «مبدأ عدم التناقض». ولكنها لا تتعلق بالرابطة التي تقوم بين الموجودات : إذ 
أن الموجود لا يمكن أن يشتق أبدا من موجود آخر. وإذن فالوجود في ذاته [بحسب منطق سارتر] 
شيء متوقف على غيره» ولما كان مخلوقاً. ودون علة لوجوده أو سببء فإنه أكثر مما يلزم بالنسبة 
إلى الأبدية:". 


(1) إن الحجج التي يسوقها سارتر صد الخلق من عدم (أنظر أيضاً ص 18) ليست في الواقع سوى مجرد رفض 
لقبول هذا الخلق, ولكنها لا قيمة لها ضد هذا الخلق . والواقع انبيصي القول بالخلق بكرت مط الكو 
بأن الوجود يظل كيفية ذاتية للألوهية. ا ار ار السؤال. لكن الإنكار ليس برهانا . ومن 
ع ا انير و ل ا اوت 0 
عالماً موضوعيا. ولكن. ألا يمكن أن يكون تمثلاً لعالم قابل للتحقق عامههذلة6: بواسطة القوة الالهية التي 
هي بحسب تعريفها قوة لا نهاية لها؟ وهنا أيضاء يقتصر سارتر على الإنكار. ولكنه لا يبرهن على شيء 
قط. ومن ناحية أخرى «إرادة» خلق ما هو «موضوعي» لا يقتضي - بحال من الأحوال ‏ تمثل هذا 
«الموضوعي» من حيث هو كذلك. إذ أن هذا «الموضوعي» (أو هذا «الواقعي في ذاته») لا يمكن إلا أن 
يكون «نتيجة» للفعل الخالق. وإذا اقتضى شيئاء فإنما يقتضي مجرد تمثل عالم قابل لأن يبرز كموضوع 
علطةطزناءه زطه أو قابل للتحقق ماطهوناة6: بواسطة فعل «إرادة» قادرة قدرة شاملة مطلقة. ٠‏ وحجج سارتر 
الأخرى تصدر عن هذا الخطأ نفسه في فهم معنى السؤال. ويقول سارتر: إن العالم المخلوق ينفصل عن 
خالقه بحكم بقائهء ويصبح له الوجود بذاته 5:106د ولكن هذا هو السؤال كله! إذ أن الأمر هو أن نعرف: ألا 
يستطيع المخلوق «البقاء» دون أن يكون له الوجود بذاته 16ذةوه بالمعنى المطلق؟ ويعترض سارتر على ذلك 
بأن هذا يقتضي استمرار الفعل الخالق. أي فعل خلق يمتد في صرامة مع الواقع المتتالي للعالم. وبالتالي 
لا يمكن تمييز العالم عن الخالق. بل إن العالم سيستغرق في العالم . غيرٍ أنه من الواضح أن هذه الحجة 
عيبن ننس طراز الشجع السابقة (فهي في صميمها نفس «الحجة» دائما): والواقع أن المسألة كلها هي 
أن تعرف ما إذا كان العالم لا يمكن أن يكون له في وقت واحد طابع مزدوج. فيكون له البقاء. ويكون 
أيضاً مخلوقاً - - أو بمعنى آخرء هل الخلق ممكن؟ وهذه المشكلة لا يبحثها سارتر.ء بل يقتصر على 
استبعادها بحجج هي جميعا خارج الموضوع . ويبقى أن الخلق يتجاوز حدود عقلنا: فهو يتضمن سر الله 
وقوته اللامتناهية . 

)١(‏ ثمة عيب واضح في هذه الحجة. ذلك أن كون الوجود متوقفاً على غيره معناه عند سارتر من جهة انتفاء علة 
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ب - السلب همناوع16ة هآ : 


5 - الوجود في ذاته 501 - هع - ©:]1'8 , والوجود لذاته زه - #ناهم غ16 : هذان هما 
الحدان اللذان لا يرد أحدهما إلى الآخرء فهما نمطان من الوجود يفرضهم التحليل عليناء ولا 
يوجد بين الإثنين - كا يقول سارتر - أي فعل حقيقي . لكن هناك علاقات يجب على الأنطولوجيا 
أن توضحها حين تجيب على هذين السؤالين (وإن كانا بالأحرى جانبين من سؤال واحد): ما 
هي الصلة التركيبية علاو5908]96)1 التي نسميها مع هيدجر الوجود ‏ في العالم. أعني الكل العيني 
عأغعمهه الذي هو الإنسان بوصفه شعوراً «ب» العالم؟ وكيف ينبغي أن يكون الإنسان والعالم 
لكي يمكن أن يكونا على صلة فيا بينهم|؟ فلنقدم على الفور الإجابة التي سنحاول تبريرها بعد 
ذلك: إن كل شيء يحدث «كأن» الوجود في ذاته. الذي هو «الواقع الإنساني». لكي يؤسس 
نفسه ويبررهاء ولكي يعالج افتقاره إلى العلة وعفويته الأصيلة قد أعطى نفسه صبغة الوجود 
لذاته. أي صبغة الشعور بأن يخلخل على نحو ما هذه الكثافة المتكتلة المليئة التي هي أشبه 
بالوجود ‏ في ذاته. وبأن يدخل على نفسه صدعاً »ااذه عدن من العدم. والواقع أنه في هذا 
النوع من الوجود الذي نسميه (العارف) 00023155674 16 . الوجود الوحيد الذي في المتناول هو 
ما يكون (هناك) باستمرار» أعني ما هو (معروف) ‏ ناصوهه 16 . والعارف - بما هو كذلك ‏ ليس 
موجوداً. ولا نستطيع أن ندركه: إذ أنه ليس شيئاً سوى ما به يوجد (وجود ‏ هناك) للثيء 
المعروف. فهو مجرد حضور؛ وذلك أن الشيء المعروف ليس حاضراً أو غائباً بنفسه: إنه ليس 
سوى الوجود في ذاته. الذي ليست له بما هو كذلك ‏ علاقة بأي شىء سواء بالآخر أو بذاته. 
هذا الحضور الذي للشيء المعروف هو إذن ‏ على وجه الدقة ‏ وحضور بالنسبة (إلى اللاشيء) 
معت ذ ععدوءد6هوم . إن انبثاق هذا اللاشيء هو شرط (وجود) عالم ما. وهذا اللاشيء هو الواقع - 


الوجود ‏ أي أن الوجود في جوهره عبث. بيد أن تصور تلك الافتقارية لا يقول لنا شيئا من هذا القبيل. 
وإنما يقول العكس تماما. والواقع أننا نطلق كلمة «المتوقف على الغير 000110001 على موجود لا يملك 
«في ذاته» علة وجوده (أو وجوده على نحو معين). غير أن هذه العلة التي لا يملكها في ذاته. يمكن أن 
تكون له في موجود آخر. وهو يمكن أن يفسر وأن يكون معقولاً على هذا الأساس. وهولا «يمكن» أن 
يفسر على هذا النحو فحسبء بل إنه «ينبغي» أن يفسر على هذا النحوء إذ أنه لما كان يفتقر إلى علة 
وجود. فإنه لا يمكن حتى أن يكون محتاجا لغيره بأية طريقة كانت. ما دام الموجود الذي ليست له أية 
علة. سواء في ذاته. أو في غيره. لا يوجد. وفقا لتعريفنا نفسه (وإلا لم يعد للكلمات أي معنى) ‏ ومن 
جهة أخرى. يرد سارتر متعسفاً فكرة «الضروري» إلى علاقة مجردة بين الأفكار. لكن. أليس يمكن أن 
يكون الوجود وابجبا بذاتء. من حيث أنه كذلك؟ وهكذا يقال إن الله هو الواجب المطلق. لأنه بذاته ودون 
علة خارجة عن ذاته. بل بفضل كمال مأهية هي عين ١وجوده»‏ تماما. والحقيقة, أن ا! لوجود في ذاته عند 
سارتر لا يمكن أن يقال عنه إنه واجب بهذا المعنى. والافتقارية التى يدعيها سارتر تدل على عكس 
الوجوب الذي لله تماما. أعنيعدم وجود علة الوجود. لا في موجود ل مر ع أله الجالو وتحست 
بل في ذاته أيضاً. فهو إذن على هذا النحو غير متصور أصلا. ولكن ما الذي تصير إليه في هذه الحالة 
ضرورة «العلاقات المثالية»؟ وكيف نضفي معنى على قضية عن الوجود تنفي عن الوجود كل معنى؟ 
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الإنساني نفسه. الذي هو في وقت واحد. وبحركة واحدة. وض ضع للعالم وسلبه. وهما وضع 
وسلب أساسههما فيناء وليست لما قيمة إلا بظهور العالمى» لا بظهور الوجود ‏ في ذاته. ذلك أنه 
من حيث أنه الوجود في ذاته لا يتأثر أي تأثر بتصورنا له: فهو فيا وراء 3اء0 - 20 وهو دائ| «فيا 
وراء» في العزلة الحاسمة لوجوده المطلق. الذي لا يتصور له العقل ولا يمكن اقتحامه. ولهذاء 
فإننا في كل مرة نتصدى لدراسة الواقع الإنساني ‏ من وجهة نظر الأنطولوجيا الظاهرية - نجد 
أمامنا هذين الزوجين اللذين لا سبيل إلى رده إلى ما سواهماء ولا إلى فصم انفصاهما أعني 
الوجود والعدم(2 . 


إذن ففي العلاقة التي يتضمنها الوجود ‏ فى - في - العالم - - أعفني العلاقة التي طرفاها «الإنسان - 
العالم» يكون الوجود كله موجوداً من جهة العام أو الوجود ‏ في ذاته. لا من جهة الشعور أو 
الوجود لذاته . ذلك أن هذا الأخير ليس شيعا سوى علاقة خاضة بالوجود ‏ في ذاته . ونحن في 
الواقع ندرك بحسب التحليلات السابقة ‏ أن الوجود لذاته لا يمكن بأية حال أن يتصور بوصفه 
«أولاى لكي نحاول «بعد ذلك» بلوغ الوجود. وإذا كان كل شعور هو بالضرورة شعوراً ١ب‏ 
شيء ماء فلا يمكن أن يكون ثمة شعور إلا بواسطة هذا الشيء. الذي لم يكن «قبله» شيء ما 
فلا يمكن أن يكون ثمة شعور إلا بواسطة هذا الشيء. الذي لم يكن «قبله» شيء. اللهم إلا 
الوجود ‏ في ذاته. وهذا الوجود ‏ في ذاته لزن فور وإغا موضوعية 1]6لاناء00[6 خالصة . 
ولا يمكن أن يفهم الوجود في ذاته على أنه وجود يكون بذاته له نزعات حرج إل بح المحل 
بواسطة علاقة عرضية بموضوع ماء لأن معنى هذا تكوين الوجود لذاته ليكون وحتوذاً في ذاته. 
والقضاء على الشعور بوصفه شعورا . فالوجود لذاته هو ولا يمكن إلا أن يكون ‏ علاقة ب 
الوجود -.في - ذاته. ولما كان الوجود لذاته محوطاً من كل جانب بالوجود ‏ في ذاته الذي يمتلىء 
به العالمء ٠‏ فإنه لا يستطيع أن يفلت منه لأنه ليس شيئاء ولأنه غير منفصل عنه «بشيء». فالوجود 
لذاته هو إذن «أساس كل سلب. وكل علاقة. . فهو «العلاقة))07) 

- هذه النتائج المجردة نوعاً ماء يمكن أن تستند إلى تحليلات لأنواع السلوك المختلفة التي 
يتخذها الواقع الإنساني, والتي تمكننا من أن ندرك في صورة عينية ملموسة أصل السلب. 
وظهور العدم بين أحضان الوجود. وألوان السلوك هذه هي : الاستفهام 1716110821107 وسوء 


الود | 101 مكل كلامم هل . 


ومن 00 أن نجعل نقطة البداية ذلك البحث الذي قمنا به عن معنى الوجود بوجه 
عام . لأنه في جوهره «سلوك استفهامي». فهو يضع سؤالا . وبوصفه كذلك». يقتضي وعدا 
يسأل. ووجودا يُسأل. وهو بذلك يفترض وجود الصلة الأصلية بين الإنسان والوجود ‏ في ذاته 


)1غ( الوجود والعدم ص .1١9‏ 
2 الوجود والعدم . ص 59:. 


١ /ا‎ 


أه5 هع 656 . وهو يدل من ناحية أخرى ‏ على أنني أسأل الوجود المسؤول عنه عن شيء ما 
أي عن وجوده أو عن أنحاء وجوده. وأننى نى أنتظر في الوقت نفسه إجابة بلا أو بنعمء تكون 
بمثابة إماطة اللثام عن الوجود. أو عن اللاوجودء فأنا أعترف إذن بأن من الممكن أن يكون ثمة 
«وجود موضوعي للاوجود» . فسلوكي كله يفترض إذن أن العدم ليبس بالنسبة إلي جرد وجود علة 
(ولا وجود له. على هذا النحوء إلا في الفكر). وإِا هو حقيقة وراء ما هو ظاهر لي 6اللة©1 
همع دهدة م225 «فإذا كنت (عندما أريد التحقق من حالة سيارتي) أسأل الكربوراتير (جهاز 
خلط المواء والبنزين في السيارة). فذلك لأنني أعتقد أنه يجوزألا يكون ثمة شيء في 
الكربوراتير». وعلى هذا النحو فإن كل سؤال ينبني على فهم للاوجود سابق على الحكم -000© 
117 1ن ز16م دموتكمعط 26م : فهو من هذه الناحية علاقة وجود ب اللاوجود: ولا وجود) 
المعرفة في الإنسان ‏ إمكانية اللاوجود في الوجودٍ لمتعالي١' ,2‏ وأخيراًء الحقيقة بوصفها تحديداً 
خآ أعني بوصفها استبعاداً أو رلا وحوداأة لكل إجابة أخرى غير الإجابة المعطاة («إن 
الأمر على هذا النحو و «ليس» على خلاف ذلك))22 . 

والاعتراض الذي يصطدم به هذا التصور لكون العدم شيئاً «وراء الظاهر» هو أنه من 
الأفضل تفسير السلب بأنه خاصية من خصائص الحكم؛ ومن وجهة النظر هذه. لن كود 
للعدم أية حقيقة أو أ ع ا" الأحكام السالبة. ويكون السلب واقعاً على 
الحكم. لا «في» الوجودة" . بيد أن سارتر يرى أن هذا الاعتراض لا وزن له. وذلك أنه يرى: 
أن السلب ‏ بوصفه تركيباً للحكم ‏ ليس هو الذي يوجد ني أصل العدم» وإنما على العكس من 
ذلك؛ العدم - لوصفه تركيباً للواقع - هو أصل السلب وأساسه. وعلة ذلك أنه لولم يكن للعدم 
حقيقة وراء ما هو ظاهرء فإن السلب نفسه يصير محالا . وإذا كان الوجود في كل مكان. وإذا 





)21 «المتعالي» عند سارتر هو في جوهره «الموضوع» أو «الشيء» باعتباره «الآخر» عناناه'! . 
)١(‏ الوجود والعدم.» ص ل" - .5٠*‏ 
(") إذا كان من الجلي أن السؤال الذي نوجهه إلى الكاربوراتير يقتضي جواز أنه «قد لا يوجد شيء» في 
الكاربوراتير. فليس معنى ذلك أنه من الممكن أن يكون ثمة عدم إيجابي وموضوعي في الكار بوراتير» 
وإنما على العكس من ذلك معناه أن الكاربوراتير لا يتضمن أي عدم, أعني أي نقص أو غياب شيء. 
وعبارة ولا يوجد شي ع» تعادل هنا عبارة «هناك كل شي »2 . . و«اللاشيء» المنفي لا يتعلق بالكاربوراتير» 
وإنما بتخميني أنا أنه «لا يوجد شيء مما ظننته». وأو أن ما فكرت فيه ليس موجوداء». وبالتالي. فإن 
«اللاشيء» هنا ليس له أي أساس موضوعي » » بل إنه لا يمكن تصوره إلا في الحكم وبواسطته. فإذا ظننت 
أن في حافظتي خمسمائة من الفرنكات». ولكنني لم أجد فيها غير ثلاثمائة. فليس معنى ذلك وجود «لا 
وجود» محددء ولكن معناه أنني عددت ثلاث ورقات من فئة المائة فرنك. أما فيما يتعلق بقولنا إن 
الوم إذا تصورناه على هذا النحو ينبغى أن يكون له واقع سابق على الحكم عاناقء نلرزةعم فإن هذا لا 
يعني إلا ما يلي : : وهو أن كل شيء يمكن بعد انتهائه أن يصبح موضوعاً لحكم سلبي. بحيث إن السلب 
يشير دائماً إلى الحكم. وهذا لا ينافي وجود سند من الواقع . أي عوزا مهتاة لمم أو تحديدا (السلب في 
الأشياء 6 هذ متنهوعم ) . 


١78 


كان الوجود مليئاً دون أية ثغرة» فإن أي سلب لا يكون متصوراً. ولن تكون هناك غير أحكام 
ا ومن المحال أن نتصور مقولة قبلية للسلب: ذلك أن المقولة لا تستقر في الشعور كما 
يستقر الشيء : لأن «لا» هي دائ «شعور» «وب» لاء هذا من ناحية؛ ومن ناحية أخرى ف فإن 


اسلجم لني ما وهو يقتضي وضعاً ينكر ويلغي27©. وهكذا لكي نجعل «لا» تمكنة 
ينبغي أن «يكون اللاوجود حضوراً مستمراً فينا وخارجناء»: وينبغي أن «يطارد - 
الوجود)(" , 


)١(‏ هذه الدعاوي التي يقدمها سارتر ترينا في جلاء تام تلك المسلمات الاعتباطية التي تقوم عليها «الأنطولوجيا» 
كلها عنده. وهذه المسلمات ذات طابع ميتافيزيقي وطابع أبستمولوجي (أو سيكلوجي ) في وقت واحد (وفي 
تضامن تام) : والمسلمة الأولى منها تتلخص - ك) ذكرنا انفاً في أن تجعل من قبلية الوجود ‏ وجوداً في ذاته 

مليئا ومتكتلا وهو ني حالة فعل على نحو كامل تام مطلق؛ والمسلمة الثانية التي تلزم عما تقدم لزوماً صارماً 
تتلخص في أن يجعل من الإثبات وحده (مع استبعاد السلب) إدراكاً للوجود ‏ في ذاته أو للوجود. فالوجود 
من حيث هو لا يمكن إلا أن يكون موضوعاً للإثبات: فهو موجود. ولا شيء أكثر من ذلك. وبالتضايف. 
يصبح السلب إدراكاً ومتكدعط6هممة لشيء متعين وساينا على الكلام عن العدم . بيد أن هذا كله تعسف 
خض .2 بل إنه جدير بأقوى اعتراض . ذلك أن السؤال هو أن نعرف ما إذا كان الوجود ‏ بما هو كذلك - 
«مليئاً» بالضرورة وأنه في حالة فعل بالمعنى المطلق. ومن المؤكد ‏ على العكس من ذلك - أن تصور الوجود 
يتمثى قاماً مع افتراض قوة داخلية عمرعاها 6اتلةنامعامم » ولا شيء في فكرة الوجود يتناى - قلبياً - مع إمكان 
عدم تطابق الوجود مع نفسه. أعني إمكان وجود لا يكون بالفعل كل ما يمكن أن يكونه (ولا شك أن سارتر 
يعترف ى]| يعترف الناس جميعاً بأن شجرة ة التفاج تكون في خلال الشتاء «إمكانا نأ أوقوة لإثمار التفاح» وأن هذه 
القوة هي في ذاتها شيء موضوعي . وخصوصاً أنها ليست «لا شيئأ» (بالفعل) . فإذا قبلنا وجهة النظر هذه - 
ولو على سبيل الافتراض - فإنه يلزم عن ذلك على الفور- أن يكون النفي. وكذلك الإثبات ‏ إدراكا هنا , 
علوثةه للوجود. ذلك أن إثبات الوجود ليس هذا أوذاك هو طريقة للقول بأن الوجود موجود. لأنه عبارة عن 
أننا ندرك في الوجود. الوجود غير المتوفر (سلباً أو عوزاً). والوجود غير المتوفر, بما هو كذلك ‏ ليس من 
العدم المطلق. لأن العدم ليس عدم توفر الوجود. فالوجود وحده ‏ لا العدم ‏ هو الذي يمكن ألا يكون 
متوفرا. هكذا حين يتعلق الأمر بالإثبات أو النفي. فإن كل حكم. وكذلك كل استفهام يتعلق «بالوجود» 
لكي يضعه بوصفه متحققاً أو غير متحقق؛ - وهذا نفسه ليس ممكناً إلا لأن الوجود يمكن أن يكون في وقت 
واحد ‏ وإن يكن ذلك وفقاً لعلاقات مختلفة ‏ وجودا ولا وجودا (فعلياً) فعلا وقوة . وليس لنا أن نثبت هنا 
هذه القضية المتعلقة بالوجود. وإنما نريد أن نلاحظ أن سارتر قد استبعدها «قبلياً» وهم ه . وأن فكرته عن 
الوجود ‏ في ذاته هى أكثر المسلمات اعتباطية . 

(؟) إذا كان السلب مقولة خالصة؛ فإنه يفقد كل وظيفة سالبة: فكيف يمكن أن يعدم وجوداًء أي أن يجعله ينبثق 
لكي يقذف به إلى اللاوجود؟ 

(") الوجود والعدم. ص 5٠‏ - 47 . هذا الاستدلال صائب وتخطىء في أن واحد: ذلك أنه من اراءصحيحة من 
الناحية الميتافيزيقية. يستخلص نتائج باطلة . وسارتر على حق حين يلاحظ أنه لكي يكون السلب ممكناء 
يجب أن يكون للاوجود نوع من الموضوعية أو الإيجابية . وهذا ما يثبته أرسطو تماما في الكتاب الأول من «ما 
وراء الطبيعة» حين يناقش نظريات الفلاسفة الطبيعيين الأولين. بيد أن هذا اللاوجود الموضوعي الذي يطارد 
الوجود (المتناهي ) . هو «الموة» أو اللاتعين الموضوعي للوجود الناثىء عن تناهيه . فالوجود هو ما يوجدء 
ولكنه أيضاً كل ما «يمكن» أن يوجد. ولكن ‏ في الوقت نفسه ‏ كل ما «يمكن» أن يوجد. ليس موجودا 
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وتحليل ضروب السلوك التي يتخذها «سوء الطوية» يفضي بناء إلى النتائج نفسها. وسوء 
الطوية عبارة عن كذبة يكذبها المرء على نفسه. فهو ليس مجرد كذبة: فالكذاب ينكر في أقواله 
الحقيقة التي يؤكدها بينه وبين نفسه: فهو ينكر بينه وبين نفسه السلب الذي ينطق به. أما في 
«سوء الطوية» فإنني على العكس من ذلك. أكذب على نفسي, وأصدق الكذبة التي صنعتها("" . 
فأنا في وقت واحد خادع وتخدوع : وأنا أعرف - باعتباري خادعاً - الحقيقة التي أخفيها عن نفسي 
بوصفي مخدوعا”» . ولكن ماذا يعني هذا إلا أن الشعور يملك خاصية أن يكون بالنسبة إلى نفسه 
عدمه الخاص. وأن العدم يستقر فيه9»؟ 


(بالفعل) ومن ثم فإن القوة وش وسلب في وقت 2 (وضع بكيانهاء وسلب بالعوز 00ف]ة10م أو التحديد 

دمناةاتمنا الذي يصاحبها) أي أنها نها «الوجود ‏ الغائب». و«غياب الوجود» و«وجود اللاوجود» و«لا وجود 

الوجود». وكل ما في الأمر أ ن عدم الوجود هذا الذي هو «القوة» لا يخرج إلى حيز الفعل إلا في الحكم 

وبواسطته. على عكس ما يعتقد سسارتر. ففي الوجود ‏ لا يوجد أي «فعل» 301121116 : فالوجود لا يكون 

0 إلا ما هو عليه. وبالحكم وحده الذي أحمله على الوجود تكتسب القوة المستترة (في الحكم) القوة 
لفعلية أو الإيجابية التي يعطيها لها الوجود الذي لا تملكه والذي يبعلها شيئاً قابلاً لأن يتصور ويتعقل . 

)01( 0 هل البو قير الأمر ب «إيجيست» في مسرحية «الذباب» إلى الاعتقاد في الخرافات التى اختلقها 
للشعب! فهو يعتقد في كذبته نفسها. أما زوجته التي بقيت في الكذبة الخالصة البسيطة» دون أن تنساق في 
أوهام سوء الطوية» فإنها تذكر إيجيست بالحقيقة» وتقول له : «الأموات تحت الثرى. ولا يستطيعون أن يعوقوا 
حركتنا على هذا النحو من التبكير. . أنسيت أنك أنت نفسك الذي اخترعت هذه الخرافات للشعب؟». 

(1) يحدد سارتر موقفه من تصور فرويد للاشعور وللتحليل النفسي الذي يقوم على هذا التصور ‏ على النحو التالي: 
(الوجود والعدم ص 88 - 84) بالالتجاء إلى «اللاشعور» يقدم لنا فرويد فكرة «كذبة بلا كاذب» (التي تحل 
محل فكرة النية الخبيثة التي ذكرناها انفا) . وهذا «اللاشعور» يسمح لنا بأن نفهم «كينف أستطيع ألا أكذب 
على نفسي ١‏ بل أن «يكذب علي» تأصمعم عنئة , لأنه يضعني في علاقة بنفسي في موقف الآخرين مني : فهو 
يستبدل بثنائية الخادع والمخدوع . وهي الشرط الجوهري للكذب؛ ثنائية «هذا» و «أنا». وهو يدخل في أعمق 
أعماق ذاتيتي تركيب التبادل بين الذوات أي «الوجود - مع» «نهة - )ذم . ويعارض سارتر هذا الافتراض 
بقوله إنه إذا كان ينبغي أن تمارس الرقابة في شيء من حسن التمييز» فأنها يجب أن «تعرف ما تكبته. وإلا 
كان لا بد من اعتبار الكبت كأنه صدمة تتولد عن قوى عمياء وعلى هذا ينبغي على الرقابة أن «تختار». ولكي 
تختار يجب أن تعرف. أي أن هناك * شعوراً بالكبت» ولكن مع هذه الخاصية وهي أن هذا الشعور بالكبت 
ينظر إلى نفسه باعتبار أنه ليس شعوراًء وأنه بعبارة أخرى : الشعور طوية سوية. 

(1) الوجود والعدم ص 417-86 - ويبين سارتر أيضاً (ص )١١١-54‏ أن الشعور الذي لا يمكن أن يتطابق قط 
مع نفسه. هو بسبب ذلك عاجز عن «الإخلاص» 51006116 وهو قد يتطلع إلى الاخلاص. ولكنه لا يفلح في 
التوصل إليه. ذلك أن الإخلاص لا يمكن أن يتحقق . إلا إذا وجد الشعور على هيئة الوجود ‏ في ذاته» وهذا 
تناقض . «فإنني إذا نظرت إلى نفسي»؛ كنت أثنين» ( وقف التنفيذ ص )١٠١7‏ الوجود ‏ بالنسبة للشعور ‏ هو 
بالضرورة إذن «الوجود بالطوية الملوثة» (ولكن في هذه الحالة يجب أن نجرد كلمة «ملوث» من معناها 
الأخلاقي المزري الذي تتضمنه هذه الصفة عادة). فالإخلاص يرجع إلى تلاعب لا ينقطع بالمرايا أي أنه 
انتقال مستمر «من الوجود الذي هو ما هو عليه إلى الوجود الذي ليس ما هو عليه؛ وبالعكس» (الوجود 
والعدم ص .)١٠١5‏ 


كوا 


5 - هل ينبغي إذن أن نتصور العدم على أنه وجود؟ كلاء وبغير شك. وليس ثمة ما هو 
أبعد عن الصواب من ذلك . ولقد أدلى «هيدجر» ها هنا باراء سديدة, ولكنها تحتاج إلى تصحيح 
في نقطة هامة . فالواقع أن العدم بالنسبة إليهء ليس موجوداء وإنما هو ينعدمعكناهة6ه 56 11 . 
والواقع الإنساني (الآنية) الذي يحاصره الوجود (الوجود الغفل) يجعل من هذا الوجود الذي 
يخاصره عالما بأن يتجاوزه (أو يعلو عليه) متجهاً صوب نفسه . (والواقع أن الآنية تضع نفسهاء 
وتأخذ على عاتقها مسؤولية نفسهاء مبذه الحركة الي تعلو على العالم : فهي تعود إذن إلى داخل 
نفسها ابتداء من الأفق) . وهكذا يبرز (ا الواقع الإنساني» (الآنية) من ناحية يتوضمه ظهوراً 
للوجود ف اللاوجود لأنه 0 العدم (عدم الوجود) عدم الوجود الغفل مُوجوداً باعتياره وحودا 
أو عالاًء - ومن ناحية أخرى فإن العالم يوجد يلق 5 6 في العدم , ما دام أنه بنفسه. أو 
بوصفه وود في ذاته. ليس إلا العماء ء المظلم اناء160601 01205 الذي لا يمكن وصفهء والذي 
يتسم به الوجود الغفل. فإدراك العالم «باعتباره عالما» هو إذن معدم عأموكنامة26 : ف] إن يظهر 
العالم حتى يتبدى على أنه «ليس إلا» عالما أي أنه ولا يكون إلا» بواسطة الآنية (التي هي «ما به 
يوجد عالم))» ولكن الآنية تبدو بدورها على أنهاً داخلة في العدم, لها تضع نفسها على أنها 
«ليست» وجوداً 5 ذاتها. وعلى أنها «وليست» العالم في وقت واحد. 

ومع ذلك . فإن هذه النظرية تنطوي على صعوبة خطيرة هي في نظر «سارتره مصادرة على 
المطلوب . والواقع أن «هيدجر» يفترض أن للآنية القدرة على الظهور في العالمء أي أنها منحت 
نشاطاً سالباً عع تامع 6 6األاناءة (يتألف من إعدام العالم ومن إعدامها لذاتها). ولكن هذا 
النشاط السالب هو الذي لا بد له من تفسير. فهو صورة المشكلة وليس حلها! وتدل الشواهد 
كلها على أن السلب لا يمكن أن يبرره إلا «وجود سلبي» يؤسسه . ولكن لما كان من المحال أن 
نتصور أن العدم يمكن أن «يعطي ) قبل الوجود أو بعده. أو بوجه عام» خارج الوجود. لأن 
العدم لا يوجد. فإنه ينبغي أن نوافق على أننا نلتقي به في قلب الوجود. وأنه في «قلب هذا 
الوجود كالدودة)(١)2.‏ 
جد أصل العدم أطة6ه نل عستئتره”.1 : 


ما هو إذن أصل العدم, في هذه الأحوال؟ إذا كان السلب يحيلنا بالضرورة إلى العدم 


)١(‏ أنظر الوجود والعدم ص 55 : «الوجود سابق على العدم وهو يؤسسه». «ولا ينبغي أن يفهم من هذا أن 
للوجود على 8 0 منطقية فحسب. بل ينبغي أن نفهم أيضاً أن العدم في الحقيقة والواقع يستمد 
فعاليته من الوجود» أما أن العدم يطارد الوجود «فهذا معناه أن الوجود لكي نتصوره لا يحتاج أصلاً إلى العدم 
وأنه من الممكن أ ن نحلل مفهوم الوجود إلى أقصى حد دون أن نجد فيه أي أثر طفيف للعدم» . ولكن على 
العكس من ذلك «العدم الذي ليس موجوداء» لن يكون له إلا وجود مستعار» فهو من الوجود يستمد وجوده ؟ 
وعدم وجوده لا نلتقي ب به إلا في أطراف الوجود. ولن يكون الاختفاء الكلي للوجود هو مجيء ء مملكة اللاوجود. 
بل على العكس من ذلك إنه الزوال المصاحب للعدم: فليس ثم دلا وجود» إلا على سطح الوجود». 
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لوصفه أصل السلب وأساسه. فلا بد أن يكون «العدم» معطى لنا على نحو ما. ولكن من جهة 
أخرى إذا كان لا يمكن أن يوجد هناك عدم «خارج الوجود». وإذا كان لا يمكن أن يوجد عدم 
«ابتداء من» الوجود (لأن الوجود في ذاته لا يحتويه ‏ كا رأينا ‏ بأية طريقة من الطرق». سواء أكان 
ذلك على هيئة ثيء. لأن الوجود في ذاته ملء خال من التغرات, أم على هيئة تركيب ذاتي» لأنه 
من حيث هو كذلك يتناى مع العدم تنافياً مطلقاً) ؛ دواخيرا إذا كان العدم باعتباره لا وجوداً - 


لا يمكن أن يعدم نفسه (أعني أن يوجد نفسه) ‏ فا هو إذن أصل هذا العدم ‏ الداخل - في العالم 
الذي يظهر لنا على صورة وقائع سلبية نسميها سلبيات 268301165 ؟ فمن أين يأتي العدم"2؟ 
فلنلاحظ أولاً أنه إذا لم يستطع العدم «أن يعدم» نفسه. فذلك, لأنه لكي يعدم نفسه 
يجب أن يكون موجوداً. والوجود هو وحده الذي يستطيع أن يعدم نفسه: والعدم «معدوم». 
وعن طريق الوجود تسلل العدم إلى الأشياء. وعلى عكس ما يعتقد «هيدجر» الذي يعتقد أن 
الوجود يبرز «على مهاد من العدم». يرى سارتر أن العدم لا يمكن أن ينبثق إلا «على مهاد من 


)١(‏ من اليسير أن نرى أن الاستبعاد الحاسم للقوة بوصفها عدماً نسبياً في مجال الوجود .وما يقترن بذلك من تأكيد 
أن كل شيء في حالة فعل يستبعد بالنسبة إلى سارتر - الطريق الوحيد الذي يمكن أن نبحث فيه عن أصل العدم 
بحثا معقولا. و, سيثبت سارتر أن العدم «لا يعدم نفسه» (أي أنه لا يوجد نفسه بنفسه) ؛ وهذا أمر واضح. (وإن 
يكن هيدجر قد أسرف في ذلك إسرافا شديدا) ولكنه ٠‏ معدم 1156م 60م :5 فهو يفترض إذن وجودا قادرا على 
«إعدام العدم». أي أن يجعل من عدم الواقع واقعاً منفيا. وبحكم فكرة «الموة» التي تفسر هذه العملية 
وتبررها. سيرغم سارتر على البحث عن اصل العدم لاف الموض (عتية الا بويد لأنه لا يستطيع أن يوجد 
إلا على هيئة «قوة»). ولكن «في الذات» حيث يكتسب الايجابية أو و الواقع الذي لا يمكن أن يكون له مطلقا 
وهو على مستوى الموضوع . سيظهر الوجود لذاته إذن باعتباره عدماً معلماً لنفسه . وهنا نضع أصبعنا على تلك 
«المصادرة على المطلوب» التي يقوم عليها بناء سارتر الأنطولوجي كله وهي تتألف من وضع 6 
بوصقه جامعاً لكل إيجابية الوجود. والاستنتاج من ذلك أن كل شكل آخر من أشكال الوجود (أعنى الوجود 
لذاته أو الشعور. أي الواقع الإنساني) لا يمكن أن يكون إلا عدماً. . ومن الواضح أن النتيجة ليست غير صيغة 
أخرى للمسلمة الأولى - الموضوعة وضعاً اعتباطياً مطلقاً. والواقع أن 0 هنا ليس غير تعريف مقنع : 
فقولنا إن الوجود - في ذاته مليء ومتعجن في نفسه. لأنه يؤلف مع ذاته هوية خالصة. لا «يثبت» شيئاء كل ما 
في الأمر أنه يعطينا ما هو موضع السؤال. إذ أن الأمر يتعلق بمعرفة ما إذا كان من الممكن تصور وجود - في - 
ذاته يكون في الوقت نفسه وجوداً لذاته» شفافاً بالنسبة لنفسه. ودون فجوة بينه وبين نفسه. أو بعبارة أخرى إنه 
وضع جزافي يذهب إلى أن كل 00 - في - ذاته يرجع إلى نمط المادة والشيء. ويذهب إلى إنكار الروح 
إنكاراً قبليا:ه:م ه و«استنباط» أن الوجود لذاته (أو الشعور) عملية إعدام خالصة (وعدم للوجود) . ليس غير 
استنباط زائف 06011155 - ولناءوم : وهذه هي المسلّمة الأولى بالضبط. وهي جزافية أيضاً في هذه الصورة 
الجديدة . 
يبقى إذن ‏ بعد أن استبعدنا المسلمة السارترية ‏ أن نفسر نشأة العدم. كا تتبدى في السلب والاستفهام 
والخيال. ونحن نقول هنا إن العدم يفسر بواسطة الموضوع والذات «في وقت واحد»: با موضوع الذي يوجد» 
فيه باعتباره قوة. وبالذات التي تستطيع وحدها أن تخرج هذا اللاوجود إلى «الفعل» على هيئة «وجود العلة» 
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الوجود». ولكن. كيف يكون هذا ممكنا؟ يحسن أن نلاحظ أولا أن الوجود الذي بواسطته يأتي 
العدم إلى الأشياء لا يمكن أن «يتقبل» العدم, لأن العدم لن يصل - في تلك الحالة ‏ إلى هذا 
الوجود إلا بواسطة وجود آخر. وهذا يقتضي بدوره وجودا آخر يتلقى منه العدم! وهكذا ندخل 
في عملية تسلسل لا ينتهي - وني هذا خلف ‏ ومن جهة أخرى. فإن الوجود الذي هو إيجابية 
خالصة, لا يمكن أن ينتج أو يقيم خارج نفسه عدماً للوجود المتعالي. ذلك أن «العدم» المتعالي» 
هو عدم للعلو. وإذن يبقى أن الوجود هو الذي «يعدم العدم» (أي الذي يجعل العدم يبرز) في 
ذات «الوجود» الذي هو. ولا ينبغي أيضا أن نفهم هذا العدم على أنه علو (أو «شيء» ما) داخل 
في الوجود. وإلا تصورنا العدم من جديد على غرار كيفية الوجود. وذلك غير معقول؛ هذا من 
ناحية» ومن ناحية أخرى., فإن العدم يوجد في نفس الوقت مع الوجود (أي يساوقه 
أنة15]61ا06» . ولكنه «لن يكون فيه). وعلى هذا لا يوجد غير مخرج واحد ممكن., وهو يتلخص 
ف القول بأن «الوجود» يجعل العدم يبرز في وجوده بمناسبة «وجوده». أو بعبارة أخرىء أنه 
ينبغي عليه أن يكون عدمه الخاص., بحكم خاصة أنطولوجية جوهرية فيه20. 

والآن». المسألة هي أن نعرف في أي بجال «دقيق ورائع» من «الوجود» نلتقي بالوجود 
الذي يكون هو نفسه عدمه الخاص . إن السلوك الاستفهامي الذي - تناولناه انفا- يقدم لنا 
الإجابة عن هذا السؤال. إذ يبين في الواقع أن كل سلوك يعدم (وبما هو كذلك, يخص الإنسان 
وحده) يفترض حركة إعدام مزدوجة : الأولى تعدم المسؤول عنه بالنسبة إلى السائل من حيث أن 
الإجابة يمكن أن تكون بالنفي, أو على وجه أدق ‏ بوضع المسؤول عنه ني حالة «محايدة» معلقا 
بين الوجود واللاوجود. والخركة الثانية التي بواسطتها يسحب السائل نفسه على نحوما من 
سلاسل العلية أو الحتمية الكلية (التي قد تصل إلى أن تقضي على إمكان السؤال). أعني أنه 
ينفصل من الوجود. ويعدم نفسه. فهناك إذن يبدو أن الإنسان هو الكائن الذي فتح باب 
العدم في العالم. من حيث أنه من أجل هذه الغاية يتخذ صبغة اللاوجود: إنه «الكائن الذي 
بواسطته بجيء العدم إلى العالم) 9" . 

وإذا كان الأمر كذلك. فكيف ينبغي أن تكون طبيعة الآنية الإنسانية؟ من الواضح أنه 
لكي يضع الإنسان عملية توليد الوجود بواسطة الوجود موضع التساؤل. ولكي يكون قادرا على 
إدخال العدم في الوجود. ينبغي أن يفلت هو نفسه من هذه العملية» وأن يمسك بها تحت ناظريه 
ككل. أي أن يضع نفسه خارج الوجود. وأن ينعزل «بإفرازه» العدم. ولكن وضع الإنسان 
نفسه على مبعدة من الوجود. معناه فك صلته بالوجود بإفراز العدم الذي يعزله عنه. وفي هذا 
تنحصر «الحرية» بالنسبة إلى الانسان'" . 
)١(‏ الوجود والعدم. ص 504-04. 
)١(‏ الوجود والعدم. ص .5١‏ 


(؟) الوجود والعدم , ص .3١‏ 


رفن 


6- ولكن ليست هذه بعد سوى كلمة. ولا بد أن نعرف ما تعنيه أي ماهى الحرية 
الإنسانية من حيث أنه بواسطتها يأني العدم إلى العالم؟ ْ 

الحرية في جوهرها إنسانية . ولكن ينبغي ألا نتصورها باعتبارها «خاصة» من خواص 
ماهية الإنسان. كأنما تنضاف الحرية إلى هذه الماغيةال التى تكونت فعلاً على اعتبار أنها (أي 
الحرية) تعيين عارض عالء4هء0ك20 مهن هستسمع 6ل . فالحقيقة أن الحرية «تسبق» الماهية 
وتجعلها ممكنة. لأن ماهية الإنسان «منوطة بحريته): ونحن لا نستطيع أن نميز بين الحرية 
«ووجود) عناة الإنسان. ولا يوجد أي اختللانف بين وجود الإنسان ووجوده الحر27, ومن ثم 
فإن مشكلة الحرية تقتضي توضيح المشكلة الإنسانية كلها وينبغي ا وإغا 
يتعلق الأمر هنا بالرابطة التي تقوم بين الحرية والعدم. والسؤال هو: كيف وإلى أي حد تكون 
الحرية شرطاً لظهور العدم؟ 

لنقرر أولاً أن الآنية لا يمكن أن تنتزع نفسها من العام - كما تفعل ذلك بأن تكون في حالة 

تساؤل. أو بواسطة الشك المنبجي . ٠‏ أو «بالوضع بين قوسين»., الخ - إلا إذا كانت بطبيعتها 

«انتزاعاً لنفسها من نفسهاء و وإفلاتاً من ذاتهاء . غير أن هذه نقطة ينبغي أن نؤجلها من جديد, 
ار ل أما هناء فإننا لا نتعرض إلا إلى السلوك 
الاستفهامي الذي يقتضي كا رأينا ‏ أن الوجود الإنساني الذي يستقر أول في قلب الوجود 
ينتزع نفسه منه بواسطة «تراجع معدم) 2620615324 أناء56 . تراجع فيه تكون عملية الإعدام 
مشروطة بعلاقة للذات ب نفسها في خلال عملية زمنية. والي هي «الشعور» على وجه 
التحديد. ولكي يكون هذا الشعور ممكناً, فمن فمن الواضح أنه ينبغي التخلي عن التصور الذي 
يتصور أنه مجرد سلسلة علية تحدد فيها كل حالة الحالة التي تتلوهاء لأن هذا معناه تحويله إلى 
ملاء للوجود أو و إلى «شيء». وهو يمنع من فصله - بصورة مطلقة - عن مجموع الوجود اللا محدود. 
ومن وضعه بمعزل عنه. ولن يكون الشعور إذا تصورناه على هذا النحو - سوى عالم الأشياء. 
ويكون حينذاك ملتصقاً ع6نااعدء كله بالوجود”9 . 

يبقى أن نفسر هذا الانفصال 01661 للشعور. الانفصال الذي يحدد كل سلب. 
فهل نستطيع أن نفسره بأنه حالة سابقة على الشعور؟ كلا بكل تأكيد. ذلك أن «لا شيء» لم يأت 
ويتسلل بين هذه ال حالة والحالة الحاضرة: فليس هناك انقطاع في استمرار تتابع الظاهرات, كما 
أنه لا يوجد تدخل لعنصر مصمت ينحشر بين ا حالتين. فا الذي يفصلها إذن. إن لم يكن هذا 
«اللاثيء». . . «لا شيء» لا سبيل إلى اجتيازه على الإطلاق, لأنه ليس شيئاً (ذلك أن كل 
عار برقن وجود حد موجب نجتازه)؟ هذا القطع أو هذا الصدع أو هذا العدم (وكلها 
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الفاظ مترادفة) هو على وجه التحديد انفصال ماضى النفسى المباشر عن حاضري : فبغير هذا 
الانفصال لا يكون أي سلب مكنا , لأن حالة الشعور السابقة هى التى تحدد الحالة التالية طبقاً 
لإيقاع لا يوجد فيه قط إلا الوجود والملاء270. فالشعور إذن قطع في الوجود. وشعور بهذا 
القطع . +9 ياعتبارة ظاهرة يعانيهاء بل بوصفه تركيباً جوهرياً للوجود الشاعر بما هو كذلك. 
وبالتالي أيضاً لا باعتباره ظاهرة عرضية تدع الشعور يستقر بوصفه شيئاً حين لا تقع هذه 
الظاهرة وإنما بوصفه شرطاً مطلقاً يعاني به الشعور نفسه معاناة مستمرة باعتباره إعداماً لماضيه 
الخاص9© . 


الحرية 1.1516 هآ : 

4 - وهذا الشعور بالإعدام. لا بد أن يكون ‏ لو كان موجوداً ‏ الشعور بالحرية حيث أن 
قدرة الوجود على الإنفصال بإفراز العدم هي شرط الحرية نفسه. ما هي إذن الصورة التي 
يتخذها هذا الشعور بالحرية؟ يجيب سارتر مع هيدجر بأن الحرية تتكشف للإنسان بواسطة القلق 
55أه1208 » والقلق هو كيفية وجود الحرية باعتبارها شعورا بالوجود. وفي القلق تكون الحرية 
في وجودها «موضع سؤال بالنسبة إلى نفسها»<" فالأنا التي أكونها الآن تعتمد ‏ في الواقع ‏ 
في نفسها على الأنا التي لستها بعد كما أن الأنا التي لستها بعد تعتمد على الأنا التي أكونها الآن. 
فأنا مصيري أو مستقبلى الخاص «على مستوى كيفية اللاوجود»49» ولكن هناك أيضاً قلقاً نعانيه 
حيال الماضي مثل قلق الشخص الذي اتخذ قرارات لا تتزعزع. ولكنه يراها تغهار فجأة في لحظة 
الفعل أو الأغراء 6081102 كما هو شأن مقامر «دوستويفسكي». وهناك تفسير عام يتألف من 
افتراض قيام مناقشة. ينتهي فيها الميل الذي يتصارع مع التصميم إلى الانتصار عليه. غير أننا 
نجد من جهة أن التصور تصور شيئي بحت من حيث أنه يضع العقل والعاطفة وجهاً لوجه. 


)١(‏ إذا كنت في أثناء دخولي حجرة بيير مثلا. الاحظ أنه «ليس موجوداً فيها» فملاحظة الغياب هذه لا تكون ممكنة 
إلا لأنني قد أحدثت صدعاً في بحرى تصوراقي (أو حالات شعوري) وإلا كنت أرى حجرة بييرء دون أن 
ألاحظ غياب بيير الذي هو (أي الغياب) «لا شيء» على وجه التحديد (كيان سلبي) 2680016 أو تركيب 
سلبي. 

() الوجود والعدم. ص 55- 50. ونستطيع أن نقارن اراء سارتر هذه باراء هيدجر (ما الميتافيزيقا؟ كوربان» 
ص 5" ل/ا") عن السلب بوصفه إعداما مونهولاهههم . 

(") الوجود والعدم. ص 55 . 

(5) من اليسير أن نجدها هنا مرة أخرى في هذه الصيغ غير المنشورة التمييز الذي يرفضه سارتر وإن كان يستخدمه 
باستمرارء بين «الفعل» و «القوة». فالواقع أن هذا التمييز هو حقا «طريقة للوجود وفقا لكيفية اللاوجود». 

وكل ما في الأمرء أنه نظراً إلى القدرة على إعطاء معنى «موضوعي» لهذا الامكان (لآن كل شيء بالنسبة إلى 
سارتر في حالة فعل) ‏ كما رأينا ‏ فإن الوجود الذي يوجد على غرار «كيفية اللاوجود» ليس إلا صور الشعور 
والقوة الذاتية البحتة: والشعور وحدههو الذي يجعل العدم ينبثق في الوجود. ذلك العدم الذي لا يوجد ولا 
يمكنه أن يوجد على أي نحو كان . وإذن فإذا كان للعدم «حقيقة وراء ما هو ظاهر ءلقهعم ممعطمكمة عثلة6 
فإن هذه الحقيقة لا يمكن أن تكون إلا واقع الشعور أو الوجود لذاته . 
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كأنها شخصان في صراع . ومن جهة أخرى. فإن هذا التصور لا. مت عبان للوقائع : ففي 
الواقع , لا توجد «مناقشة» داخلية» ٠»‏ فالتصميم موجود «هناك» دائيأً وفي أغلب الأحيان 00 
إليه لنستنجد به. كأنه فعَال بذاته. غير أن الشخص الذي يراوده الإغراء يدرك في القلق 
«القصور التام للتصميم الماضي» . إنه هناك. هذا حق. ولكنه متجمدء قد تم 00 0 
حالما شعرت به» ومن حيث أنه «من أجل» شعوري 266ءكء5ههء 22 #نامم «وهناك أيضا أكون 
موتشوداً وفقاً لكيفية عدم الوجود» وألاحظ نفسي في شيء من القلق أنني وحيدء عار كما كنت 
بالأمس إزاء الإغراء؛ رغم السدود والأسوار التي رفعت في صبر. . . الاحظ نفسبي بعد أن أغلق 
علي في دائرة التصميم السحرية, أن «لا شيء» يمنعني من اللعب «والقلق هو أنا» لأني بحكم 
جرد حملي إلى الوجود بوصفي شعوراء أجعل من نفسي «ألا أكون» هذا الماضي المؤلف من تلك 
التصميمات الطيبة التي هي أنا»(7». 

وهذه الحرية التي تتكشف لنا في القلق. تتميز بوجود هذا «اللاشىء» الذي يتسلل بين 
الدوافع والفعل» أعني بالقصور الجوهري للدوافع . فأنا لست حراً لأن الدوافع قاصرة. بل لأن 
الدوافع قاصرة أكون حراً. أما فيها يتعلق بهذا 7 الذي تقوم عليه الحرية. فإنه من 
المحال وصفه ما دام ليس «موجوداً» . . ومع ذلك نستطيع أن نقول شيئاً عن معناه. من حيث أن 
هذا اللاشيء «كان» 66 اع (أو ]ذا معوع عع كما يقول هيدجر) بواسطة الإنسان في علاقته بنفسه 
فلنتذكر هنا أن كل شعور هو شعور (ب) شيء ماء وبالتالي لا يمكن للدافع أن يظهر إلا بوصفه 
ارتباطاً لشعور «ب» الدافع29 أي أن الدافع لا يكون أبداً «في» الشعور (إذ لا يوجد «لا شيء» 
أبداً «في» الشعور) - وَإنما ومن أله الشعور فحسب . ولكن لما كان ادانع لا يستطيع البروز 
إلا بوصفه ظهوراً. فإن الدافع يكون نفسه باعتباره قاصراً: و«علوه» أو (موضوعيته) هى 
بطبيعتها مندرجة وداخلة في الشعور. ومن ثم فإن الشعور يفلت منه من حيث أنه يضعه ٠‏ فل 
هذا العلو يرجع الأمر في إعطاء الدافع معنى ووزناً. وغل هذا فإن الشعور ينوضفه شعورا أو 
جوانية عهءمعمةصمصم1 هو الذي يجعل «اللاشيء» ينبثق. هذا «اللاشيء» الذي يفصله عن 
00 أي الذي يعدم الدافع بوصفه متعالياً والذي يعدم نفسه باعتباره علواً. وهذا اللاشيء 

نفسه ‏ بوصفه شرطأ لكل سلب متعال, لا يفهم إلا على أساس عمليتي الإعدام الأصليتين 
اللتين تحدثنا عنب) انفاً : فمن جهة نجد أن الشعور بما هو كذلك ‏ «خال» في الواقع من كل 
مضمون, فهو «ليس» دافعه الخاص .2‏ ومن جهة أخرى. فإن الشعور أمام ماضيه ومستقبله 
كان أمام ذات يقف منها وفقاً لكيفية أنه لا يكونها . 


.9/١- 59 الوجود والعدم. ص‎ )١( 
شيء ما في‎ ١ الباء هنا تشير إلى الشعور المتأمل لنفسه عدتت1ك» . أي المنعكير ن عبى نقسه بوصفه شعوراً‎ )5( 


مقابل الباء البي تشير إلى الشعور باعتباره شعوزاً خالضاوب) شيء ما أ وشعوزا متفكراً لطعة 1ن . 
(1) الوجود والعدم. ص .,7-1١‏ 
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والإنسان الحر ‏ الحر من حيث أنه ينفصل عن الوجود. ويصبح على هذا النحو «أنا» في 
القلق عفدا ا يدري زمر اسه وال الإبوي كو عو لمرو 01 
له من أن يصنع دون انقطاع ما يتسم به الوجود - الجر - أي أن يصنع من جديد ماهيته الخاصة . 
وهذه الماهية. أو هذه الأناء 0 القبلي والتاريخي. هي كل ما أنا عليه باعتبار أنني كنتهء 
أي كل ما هو ورائي على نحو ما . وهذا يجب علي أن أنتزع نضي باستمرار في هذا الاضوت 
الحاضر حتى أوجد. وإلا أصبحت شيئاء وتجمدت فصرت وجوداً في ذاته. ولهذا ينبغي أن 
أكون دايا «قدام» نفسي , وباعتباري كذلك» مشقوقاً بواسطة عدم للماهية التي أشيدها في أثناء 
وجودي «الحياة مصنوعة من المستقبل ى| تصنع الأجسام من الخلاء)(2 ومن هذا يتولد القلق 
الذي هو الشعور «بانعزالي» وبحريتي المطلقة. وهذا القلق يتخذ طابعاً وأخلاقياً» حين أنظر إلى 
نفسي في علاقتي الأصلية بالقيم. ذلك أن القيم تتطلب أساساًء غير أن هذا الأساس لا يمكن أن 
يتكون مطلقا بواسطة الوجود. وإلا تحددت القيمة بواسطة الوجود. كا تتحدد النتيجة بالعلة. 
وبذلك تفقد استقلالها وقيمتها في وقت واحد. (إذ أن الأمر ين مرتبطان). والقيمة لا يمكن أن 
تتكشف إلا لحرية إيجابية» تجعلها توجد على أنها قيمة نتيجة لمحض أنها تعترف بها على أنها 
كذلك . 


وعلى هذا فإن «حريتي هي 0 الفريد للقيم. و«لا شيء؛. ولا شيء على الاطلاق 
يبرر اعتناقي لهذه القيمة أو تلك. أو هذا السلم من القيم أو ذاك». فأنا الموجود الذي توجد 
0 - باعتباري كذلك ‏ لا أجد مبرراً أو عذراً لي فأنا أساس القيم الذي لا 
أساس له. وهذا ما أعانيه في القلق الذي هو إدراك منعكس للحرية بواسطة نفسها ‏ وقلقي 
يشتد حين يدرك أن القيم لا يمكن أن توجد دون أن توضع موضع التساؤل. لأني أعرف نفسي 
حجرأ أي قادراً على قلب سلم القيم2©9. 


)١(‏ سن الرشد.ء ص 7١١5‏ ويضيف سارتر (والحديث ث هنا منصب على مائيو ديلاري): «كان يفكر في حياته. 
وكان المستقبل قد نفذ فيه من فؤاده . وكان كل شيء «معلقاً» في الحظة : أيام طفولته البعيدة. اليوم الذي قال 
فيه : سأكون حرأ واليوم الذي قال فيه. سأكون عظياً. . . كانت هذه الأيام تلوح له حتى اليوم بمستقبلها 
الخاص كأنها سماء صغيرة شخصية مستديرة فوقهاء وهذا المستقبل . كأنه هوء «هوء على النحو الذي 
كان عليه في الحاضر. مرتخيا وناضجاء لقد كانت لها حقوق عليه. أثناء ذلك الوقت الذي مضى.2 وهي 

ما زالت تحتفظ بمطالبها. وكان يشعر في كثير من الأحيان بألوان من الندم الساحق. لأن حاضره المتكاسل 
القرفان. كان هو المستقبل القديم لتلك الأيام الماضية» لقد كان هو ذلك الشخص الذي انتظرته تلك الأيام 
عشرين عاماً لقد كان منه هو ومو ذلك الرجل المتعب - أن طلب طفلاً «قويأه أن يحقق آماله. . وكان الأمر 
يتوقف عليه هو في أن تظل تلك العهود الطفولية؛ طفولية دائاً» أو أن تصبح بشائر مصير جديد. ولم يكن 
ماضيه يكف عن معاناة لمسات الماضي المصححة؛ وكان كل يوم يخيب أحلامه القديمة عن العظمة, وكان 
لكل يوم مستقبل جديد: انتظار يتلوه انتظار. ومستقبل في إثر مستقبل» كانت حياة ماثيو تنزلق في رفق. . 
نحو ماذا؟ نحو لا شىء». 

(؟) الوجود والعدم, ص 73-17. 
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٠١‏ - ومع ذلك يستطيع الإنسان أن يتخذ ‏ في مواجهة القلق - ضروباً من سلوك 
الهرب. ومن هذه الضروب», ضرب يقوم على أن يلوذ بالايمان بالحتمية التي تزوده بمجموعة 
دائمة من المعاذير. وعن هذا السلوك, فإن الإنسان. الذي أدمج في قلب الوجود المتجه (عن 
عمد) إلى الظهور دائ| بوصفه أنا وراء ماهيته الخاصة ‏ يقبل ألا يكون ما هو أبداء معارضاً 
«التلهي» بمطالب حرية لا يستطيع أن يتجرد منهاء ولكنه لا يستخدمها إلا لكي يتخلى عنها. 
ويمكن أن يكون «التلهي» أمام المستقبل. والهرب من وجه القلق محاولة لتجريد خطر الماضي من 
سلاحه . والواقع أنه ينبغي أن تحدث الحرية عدماً أو صدعاً بين ماضي (ماهيتي) ومستقبلي. وإلا 
حدد أحدهما الآخر. وقضي بذلك على الحرية. بيد أن الإنسان ينزع إلى ا هرب من القلق الذي 
يفرض عليه هذه الضرورة الدائمة من اللحاق بما وراء ذاتى نحو مستقبل هو نفسه في حالة 
هر وب مستمر. والححيلة تتألف هنا في أن أتخيل حريتي كأنها مستقرة في «أناي». مع أن الأنا هي 
التي «تكون» ابتداء من الحرية؛ كما رأينا. وهنا نتعرف على قضية من قضايا برجسون. ولكن 
كيف لا نرى أن الحرية إذا فهمت على هذا النحو ليست حريتي «أناه. وإنما هى حرية وشخص 
آخر : فالأنا المكونة والمتجمدة على صورة شيء. هي يجوداف ذاته 501 مع هذا هو بالضبط 
تعريف شخص الغير. 

وليست هذه الوسائل للتخلص من القلق وسائل فعالة» ونستطيع أن نحجبها لحظة (وهذه 
تجرد استعارة. لأن الشعور الذي هو بتعريفه شفاف. لا يمكن أن يحجب). دون أن نقضي 
عليها. فنحن نحاول «ألا نراها». ولكننا لكي نفعل ذلك ينبغي أن نفكر فهيا لكي نبعدها. فأنا 
إذن القلق. طبقا لكيفية عدم الوجود: أنا هروب من القلق. وهذا أيضاً نوع من القلق كا أنه 
في الوقت نفسه الصورة التي يتخذها سوء الطوية©. 


فيه 
«الوجود لذاته») وتركيباته 
15 559 أء «زوك - “زنا0>» عر[ 
مل ) الشعور المدرك لذاته مج268 ععمعكمدمح هل 


-١‏ نستطيع الآن أن نعود إلى الشعور الذي يدرك ذاته أو «الوجود لذاته) 1ه5-ىندوم ءا 
لكى نعرفه تعريفاً أدق في تركيباته المختلفة: الحضور أمام ذاته. «الواقع الجامد» 16ك0اعة. 
القيمة. الإمكان. الآنية 185616 . 
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لقد رأينا أن السلب قد أحالنا إلى الحرية التى بدونها يظل بلا تفسير؛ كما أحالتنا 
الحرية إلى سوء الطوية. وهذا بدوره يحيلنا إلى وجود الشعور بوصفه شرطاً لإمكانه . والواقع 
أنه ينحصر في الهرب مما لا يمكن الهرب منه. الهرب مما نحن عليه. وهذا نفسه يكشف عن 
«تفكك صميم» في قلب الوجودء أو عن إمكانية دائمة لأن لا أكون ما أنا عليه؛ أو لأن أكون ما 
لست عليه. والنية النقية مجهود أبذله لأكون على وفاق مع ذاتي. أي لمعارضة التفكك 
الصميم للوجود. وسوء الطوية يقبل هذا التفكك ويلوذ به. ولكن بأن ينكره. ومع ذلك. سواء 
أكان الأمر يتعلق بالطوية الحسنة أم بالطوية السيئة» فإن هذا السلوك المزدوج يكشف لنا عن 
التركيب الجوهري للشعورء وهو أنه لا يتفق مع ذاته في تكافؤ تام» على عكس الوجود ‏ في 
ذاته الذي هو الملا المطلق . والتساوي التام بين المضمو نناهع056ه والمتضمن26مم16هم» . 

وإذن يبدو لنا الشعور كأنه «تخلخل للوجود» ع2اة'0 «ماكووعء:مهمء06 . والواقع أنه من 
المحال تعريفه على أنه توافق مع ذاته. ل ا و و 
وهذه الثنائية في أكثر صورها بدائية» عبارة عن ألوان من الانعكاسات (ذلك أن الشعور عبارة 
عن انعكاس) بحيث يكون الانعكاس الذي هو هذه الثنائية - انعكاسه الخاص و فى الوقت نفسه. 
ولهذا السبب تخيلنا في كثير من الأحيان أن العودة إلى الذات. عملية تستمر إلى ما لا 
نهاية. ولكنٍ 0 - لن يوجد الشعور. أو بمعنى أدق. هو سينتهى به الأمر إلى أن 
يبصبح وجودا أ ذاته. والحقيقة أن هذا الانعكاس - العاكس اححاة اك 6 الذي هو 
الشعور. ل الاختلاف عن الوجود ‏ في ذاته. أعني أنه ثنائية 
«هي» في الوقت نفسه وحدة, ما إن نحاول إدراك أي من حديها حتى يردنا مباشرة إلى الحد 
الآخر. وهذا الآخر يردنا إلى الظاهر الكلي . 

وهذا يصير أشد وضوحاً إذا نظرنا إلى الشعور السابق على العودة إلى الذات 
علالعدع 66م (أو الشعور الذي لم يصبح موضوعاً لإدراك ذاته عندو]6ط) «مم) بوصفه شعوراً 
(ب) الذات؛ وهو كذلك بالتعريف. وغني عن البيان أن «الأنا» هناء لا يمكن أن تكون صفة 
للوجود ‏ في - ذاتهء ولكنها شيء «يعود إلى ذاته» (منعكس) من حيث أنها تحيل إلى «ذات»)» 
باقتضائها مع هذه الذات صلة ثنائية . وهي ثنائية جوهرية؛ ما دامت «الأنا» لا تستطيع أن تكون 
الذات (وإلا تجمدت في هوية الوجود ‏ في ذاته)» ولا تستطيع أن تكون موضوعاً طالما 
بقيت إشارة إلى الذات نفسها. وسواء جعلناها ذاتاً أو موضوعاً فإنها تختفي باعتبارها «ذاتاً». 
وهذه إذن لا يمكن إدراكها بوصفها موجوداً حقيقياً . فهي تعني «مسافة مثالية» في قلب الذات. 
وبالنسبة إلى نفسهاء وهي ضرب من الإفلات من الهوية الخالصة ومن ألا تطابق ذاتها. وأن 
تكون في توازن غير ثابت دائماً بين الهوية باعتبارها ملاء مطلقاً والوحدة باعتبارها توليفاً 
للمتعدد. هذا هوما نسميه «الحضور أمام الذات» ذهدة عممء65م أو الوجود لذاته زهككنامم . 


فنرى الآن كيف أن «الحضور أمام الذات» يقتضي الثنائية» ومن ثم الانفصال بالامكان 


1 


على الأقل - ويقتضي تفكك الوجود بالنسبة إلى ذاته. فهناك ثغرة قد تسللت إلى الوجود لأن على 
المرء لكي يكون «حاضراً أمام ذاته». ألا يكون ذاته تماماً وبصورة مطلقة. وهذه الثغرة التي 
تفصل الذات عن نفسها «ليست شيئا» إنها السلب الخالصء وليست واقعاً ذا صفات: وهي 
ليست مسافة مكانية» أو برهة من الزمن» أو صراعاً داخلياًء أو تساوقاً في الوجود بين شيكئين 
حاضرين معاً. الخ. فنحن لا نستطيع أنى كنا أن ندرك العدم في لقائه الكامل, لأنه عدم للوجود 
وقدرة عادمة في وقت واحدء وقد يفضي بنا الحال في مكان الآخر إلى ولقنيم )31 بولعقاد مرا 
العدم على نحو ماء أما هن افالعدم الذي يبرز في قلب الشعور «ليس موجودا» هو دوكان موجودأ» 
أعني أن الوجود لذاته هو عدمه الخاص. وبواسطة الشعورء أضع نفسي على مسافة مما أنا 
عليه وأكون نفسي على أنني لست ما أنا عليه أو (وهو نفس المعنى) على أنني ما لست أنا عليه. 
والوجود لذاته إحالة مستمرة من الذات إلى الذات. من الانعكاس إلى العاكس ومن العاكس إلى 
الانعكاس. عدم للوجود يصل إلى الوجود بواسطة الوجود نفسه. أي بواسطة الواقع الإنساني 
(أي الآنية) الذي هو الأساس الفريد للعدم في قلب الوجود'" . 

١‏ - والوجود في ذاته هو الذي يولد القيم والممكنات . فلقد قلنا إن الوجود ‏ لذاته عبارة 


عن وحضور[التعزر] في العالم»» عد عيق أن تالس عراحاسة: أي من حيث أن فيه 


شيعا متوقفاً على غيره 14 . وهذا العنصر المتوقف على غيره هو ذات الوجود الذي 
يكونه الوجود في ذاته الذي يعدمه لكي يجعله يوجد لذاته. والذي لا يملك الشعور إعطاءه أو 


تلقيه من الغير9 . ولكن ألا نستطيع القول في هذه الحالة بأن الشعور هو أساس نفسه؟ ليس 


(1) الأقنوم هو الشخصء والمقصود تجسيم العدم (المترجم) . 

(؟) الوجود والعدم ص 15١-1١5‏ . 

(9) يقدم سارتر هنا أفكاراً مختلطة إلى حد كبير فها يتعلق بالافتقار الضروري إلى الوجود في ذاته بما هو كذلك 
(الوجود والعدم ص )١١5‏ فيقول: إن كل ما هو موجود في ذاته مفتقر من حيث إنه لا يستطيع أن يؤسس 
شيئاً ما دام هو بنفسه ممتلثاً ثابتاً لا صدع فيه. وأنه لا يستطيع أن يؤسس نفسه إلا بأن يجعل نفسه وجوداً 
في ذاته. ولكنه في الوقت نفسه لا يكون حينئذ وجوداً - في ذاته (وهذا هو أصل كل أساس : والأساس 
عامة يأتي إلى العالم بواسطة الوجود لذاته). ويقول سارتر إنه من وجهة النظر هذه. . «إذا كان الله 
موود فإنه يكون مفتقرأ» ما دام أنه بما هو كذلك ‏ دون أساس يبرر وجوده (الأساس الوحيد الذي يمكن 
أن نشير إليه هو أساس ممكن - أو ماهية سابق على الكينونة أو الوجود. ويقتضى هذا الوجود. ويضيف 
سارتر قائلا : ولكن الممكنات ليست شيعاً خارج الوجود. فالوجود هو الذي يعطي الوجود لممكناته 
الخاصة. فمن المحال إذن أن نستنبط ضرورة الوجود من إمكانياته الخاصة) أما القول بأن كل مفتقر 
يقتضي «واجبأ». فإن هذا لا يصدق في رأي سارتر إلا على الافتقار بوجه عام» لا على هذا الافتقار 
بالذات. 
وهذا كله قابل للمناقشة. أما أن الله لا يستطيع أن «يؤسس» (يخلق) فقد بينا فيما سبق أن لا حجة هناك 
لإثبات ذلك . ومن جهة أخرى. فإن من الحق ‏ بمعنى ما - أن الله لا حاجة به إلى أن يؤسس نفسه بل إنه 
وبلا أساس» لأنه هو نفسه الأساس. لا من حيث أنه يعطيه لذاته ‏ كما يلزم عن قضية سارتر» ولكن من 
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من شك في أنه يؤسس نفسه باعتباره عدم وجود. ولكن على أي نحو كان. فهو متوقف «لأن 
له» شعوراً. ولماذا لا يكون ثمة وجود ‏ في - ذاته إلى ما لا نهاية دون أي وجود ‏ لذاته؟ 
الوجود لذاته إذن «حادث مطلق». أي هو مفتقر في وجوده نفسه : فهو هناك بوصفه المجموع 
المعدم للمنعكس - العاكس المستند في وجوده إلى عرضية زائلة دائماً للوجود ‏ في ذاته. 
عرضي هو نفسه من هذه العرضية ذاتها التي تكون واقعه الجامد 2201016 أو ضرورته 
الواقعة ١‏ . 6216 ناك 51]6ووءء26. والوجود لذاته الذي يشعر بفعليته يعاني بينه وبين نفسه الشعور 
بأنه عفوي تماماًء وأنه موجود هنا «مقابل لا شيء» وأنه زائد على الحاجة". ش 


والوجود لذاته أساس نفسه باعتباره عدم حصول الوجود 1031011 » فهو محدد فى وجوده 
00 زلا سطع اق سلب" أن يكرن على هرجه من البمق سائلة للع الذي 
يفصح عنه نفسه باعتباره «عدم توفر» . وعدم التوفر الذي من الواضح أنه لا يمكن أن ينتسب 
إلى طبيعة الوجود ‏ في - ذاته. لا يبرز في العالم إلا عن طريق «الآنية)؛ كما أنه لا يوجد ثمة 
عدم توفر إلا في العالم الإنساني . أما موضوع الحدس في هذه الحالة فهو دائماً «الناقص»ء 
أي الموجود الذي يعوزه شيء ما. وهذا الموجود في ذاته. هو دائماً ما يكون موجوداً : ولكي 
نعرفه باعتباره غير حاصل على شيء ما (لكي نقوم مثلاً بتعريف الهلال على أنه بدر ناقص أو 
لم يكتمل بعد) ينبغي أن أتجاوز المعطى نحو الكل المتحقق (قرص البدر الكامل) لكي أرجع 
من ذلك وأكونه باعتباره ناقصاً (على صورة هلال أو بدر ناقص). فالشيء الناقص هو إذن 
الذي يحدد الموجود. أو بعبارة أخرئ فا لبن موجوداً يحدد ما هو موجود. 


فإذا كان عدم الحصول لا يمكن أن يأتي إلى العالم بواسطة الواقع الإنساني, فإن هذا 





حيث هو «موجود» مجرد الوجود وفي بساطة أي بطريقة لا يوجد معها شيء ‏ حتى ولا أسبقية منطقية - بين 
الأساس والوجود. اللذين هما ليسا «اثنين» إلا بالنسبة ل «فكري» المحدود الذي لا يتسع لإدراك البساطة 
المطلقة للوجود الإلهي فلنضف إلى ذلك أننا لا نرى في وضوح كيف أن اقتضاء «ضروري» ابتداء من 
«مفتقر» يمكن أن تكون له «قيمة عامة» وفي الوقت نفسه لا ينطبق إنطباقاً دقيقاً على أي شيء (لا على هذا 
المفتقر هناء أو على ذلك المفتقر هناك)! فسيكون لدينا نمط مما هو «عام» يبعث على الدهشة. إذ 
والواقع) . 

)1( الوجود لذاته «واجب» من حيث أنه يؤسس نفسه (وهو بما هو كذلك موضوع تفكير لحدس يستبعد كل نوع 

من أنواع الشك الممكن : كوجيتو). والوجود ع لح 0 ا 

وهذاأ» الوجود لذاته على النحو الذي يوجد عليه. كان من الممكن أ لا يوجد. وظهور الوجود لذاته يناظر 
محاولة من الوجود في ذاته لتأسيس نفسه» أي لرفع افتقاره . بيد أن هذه المحاولة لا تفضي إلا إلى إعدام 
الوجود ‏ فى ذاته. أو - والمعنى واحد ‏ إلى نزوله إلى مرتبة الوجود لذاته. فالوجود لذاته إذن عبارة عن 
تخلخل أو تحطيم للوجود ‏ في - ذاته . إنه مرض الوجود . 

.١17-4١١١ الوجود والعدم. ص‎ )١( 
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الواقع الإنساني ينبغي أن يكون هو نفسه عدم حصول. من حيث أنه ينكر بحدسه وجوداً معيناً 
باعتباره مكونا لكل. (إن ما أراه ليس إلا بدراً ناقصاء أي تمثلي «ينقصه) شيء مل أو أنه 
يحيل إلى كل ليس «لي»). ولكن هذا النقص يمكن أن يدرك في تركيب نفس الوجود- 
تذاته : ولقد رأينا أنه وس ام من بحي انه ينكر من «تلقاء ذاته» ولجودا أو طريقة للوجود. 
هي الوجود ‏ في - ذاته بخان الوجود - في - ذاته. المعدم على هذا النحو- لا يمكنه إلا أن 
يكون ذاته (أي الوجود - في - ذاته الذي أكونه) . فالواقع الإنساني هو إذن عدم نفسه. ومعناه 
هو أن يكون «ذاتاً باعتيارها يردا - في ذاته غير حاصل) ع05ن-0126م6-ذه5 هنا 
16 -ذه5-م» لأن الوجود لذاته عبارة عن جهد ‏ لا يبلغ غايته للتطابق مع ما يكونه. وهذا 
الفشل يعرّف وجود «الوجود ‏ لذاته». من حيث أن الوجود ‏ لذاته يدرك نفسه باعتباره فشاك 
«في حضور» الذات التي لا يستطيع أن يصير إليها (بالتطابق معها)(). 
فالواقع الإنساني لا يوجد إذن إلا باعتباره عدم حصول, فهو لا يوجد أولاً لكي ينقص 
بعد ذلك هذا الشيء أو ذاك, بل إنه في «جوهره عدم حصول». وهو يوجد ‏ في 0 
مرتبطاً ارتباطاً توليفياً مع ما يعوزه «باعتباره من حيث ما لا يكونه. أو من حيث أنه ليس ما 
يكونه) فالواقع الإنساني إذن عبارة عن سعي مستمر نحو تطابق ممع الذات لا سبيل إلى 
تحقيقه : ومن حيث أنه وجود لذاته (أعني من حيث أنه وجود ليس إلا أساس عدمه) فإنه 
يتجاوز نفسه إلى غير حد صوب الوجود (في ذاته) الذي هو أساس وجوده. وإذا كان عدد من 
الفلاسفة قد أرادوا أن يكون هذا التجاوز متجهاً نحو إله متعال. فإن سارتر يؤكدها هنا من 


جديد أنه الوجود الذي نحوه يتجه الواقع الإنساني «في تجاوزه هو في قلب نفسه: فهو ليس 
إلا نفسه باعتباره كل بيد أن هذا الكل أو هذه الهوية مع الذات لا يمكن أن تكون معطاة 


أبداً لأنها متناقضة في ذاتها. من حيث أنها تجمع صفات للوجود لذاته وللوجود في ذاته 
تستعصي على التوفيق بينها 259 ., 


)١(‏ يقول دانييل في رواية: «وقف التنفيذ» (ص :)٠١7‏ إنني لا أجد غير نفسي., بل لا أجد حتى نفسي. فما 
أنا إلا تتابع لحركات صغيرة مركزية طاردة ©داو001»*ه, وحركات صغيرة مركزية داخلة, وليس ثمة مركز. 

ومع ذلك. فهناك مركز. مركز: أناء «أناه. والفزع قائم في المركزه. 
(؟) الوجود والعدم. ص 177-1١7‏ يوضح سارتر (ص 177) أن هذا الكل «الوجود ‏ في - ذاته ولذاته» كان 
في الواقع مؤقاً باعتباره علوا وراء العالم تحت اسم الله. ويقول سارتر: الله إذن متناقض في ذاته ‏ وليس 
ثمة ما يدعو هنا إلى ملاحظة أن حجة سارتر تقوم كلها على التمثل الضمني للوجود في ذاته ياعتباره أنه 
مادة. ومن الجلي أن الوجود - في - ذاته إذا تصورناه على هذا النحو لا يمكن أن يكون وجودا لذاته على 
الإطلاق. مادامت المادة تجعله بالضرورة خارجاً عن ذاتفى وعلى مسافة منها. ولكن إذا كان الوجود - 
في - ذاته وروجاء خالمتة فما هي العقبة التي تقف في سبيل أن تجعل منه لذاته وبما هو كذلك ‏ فكرا 
وتأملا ممترعقع © ع6كمءم؟ بل ألا ينبغى أن نقول عندئذ إن مثل هذا الوجود في ذاته والذي هوروحى هو 
بالضرورة «وجود ‏ لذاته» بحكم طبيعة الوجود ‏ في ذاته نفسه. وهي الى تجعله كله شفاقاً بالتسبة 
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هذه الملاحظات تسمح لنا بأن نحدد على وجه أدق وجود الذات. فهذا الوجود نعرفه 
على أنه «قيمة» 5ا7216. وللقيمة في الواقع طابع مزدوج هو الذي يظهر في الذات وهو أن 
يكون وجودا لا يملك الوجود: فمن حيث هو قيمة ينتسب إلى الوجود (ومن هذه الجهة يكون 
مطلقاً)» بيد أن هذا الوجود المعياري لا يملك الوجود من حيث هو واقع. والقيمة بوصفها 
الوجود الذي لا يملك الوجود ‏ شيء لا سبيل إلى إدراكه: واعتبارها واقعاً (أو شيئاً) كما يفعل 
علماء الاجتماع. يرجع في نهاية الأمر إلى جعلها واقعة غفلاً بين غيرها من الوقائع. وبالتالي 
يفضي إلى القضاء عليها ‏ بهذه الافتقارية ‏ باعتبارها قيمة؛ ولكننا - حين لا نرى فيها غير 
مثاليتها - نسحب منها الوجود الذي لا يمكن أن تقوم إلا به. 

فما هو إذن وجود القيمة؟ إنه وجود يقوم دائماً وراء الوجود. كما عرفه على هذا النحو 
معظم الفلاسفة, بأن نظروا إلى القيمة على أنها الحد الذي نقدر بالقياس إليه الأفعال 
الإنسانية أو الأشياء ‏ وهذا الحد هو نفسه حد لعملية تقدم لا تنتهي عند حد. وعلى هذا النحو 
يعد الله القيمة العليا من حيث أننا نتصوره باعتباره الحد الذي تنزع نحوه القيم الممكنة 
مع وتلتقي معه. ونقول إذن إن القيمة هي «هذا الذي نحوه» يتجاوز وجود وجوده. وما 
يكون دائماً وراء كل تجاوز. إنه ذلك القائم وراء الأشياء الذي لا أستطيع أبداً أن أتجاوزه. 
وهو على هذا الأساس العنصر «الناقص» 6 هافي كل ما ينقص الإنسان. فماذا يكون 
إذن هذا العوز الدائم إن لم يكن هو استحالة التطابق بين الوجود في ذاته والوجود لذاته؟ 
وبهذا المعنى فإن القيمة تطارد الوجود. لا من حيث أنه موجود. ولكن من حيث أنه يتأسس» 
أي باعتباره «حرية»: فالقيمة معناها الوجود الذي لا أكونه والذي علي أن أجعله موجوداً. 
وهذا الوجود لا يستطيع أن يوجد ‏ بما هو كذلك ‏ إلا بواسطة الحرية., والحرية هي ما 
يجعلني موجوداً - وفي الوقت ذاته - يجعلني أنا نفسي(0) , ويلزم عن ذلك أن الوجود ‏ من 
أجل القيمة وجود مفتقر تماما من حيث أنه لا يستند إلا إلى الحرية: وبذلك تكون الأخلاق 
نسبية من أولها إلى آخرها(". 


إلى نفسهء وتجعله متطابقاً مع ذاته تطابقاً مطلقاً؟ 

)١(‏ فالقيمة إذن وفي الأصل لا يضعها الوجود لذاته باعتبار أنها موضوع يكون أمامه. فما هي وهو إلا شي 
واحد. وباعتبارها كذلك ليست شيئاً «نعرفه» بل «نحياه». ولكنها يمكن أن «اتصبح موضوعاً» بالنسبة 
إلى الشعور الذي يدرك نفسه عندما يشتغل بإزالة الذي يعانيه. وعلى هذا الأساس . يكون الشعور الذي يعود 

إلى نفسه «شعوراً أخلاقي إذ أنه لا يمكن أن يتجلى دون أن يحجب القيم ة في الوقت نفسه. 
(؟) الوجود والعدم ص ١94 - ١77‏ تعتمد نظرية القيمة على نفس المسلمات الأولى الاعتباطية التي بيناها فيما 
سني . والواقع أنه كما أن الوجود لذاته لا يمكن أن يكون إلا عدماً معدماً من حيث أن الوجود في ذاته 
يستغرق إيجابية الوجود كلهاء فكذلك لا يمكن أن تظهر القيمة إلا بوصفها عدماً (أو نقصاً) للوجود من 
حيث أن الوجود بكونه أنه ما يكون وعدم كونه ما هو عليه يستبعد بما هو كذلك ‏ كل فكرة للقيمة» كما 
يستبعد كل علاقة بذاته؛ أو بشيء اخر خلاف ذاته. وبتأثير هذا التلاعب الديالكتيكي تصير القيمة «خاصة 
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5 - بدا لنا الوجود - لذاته باعتباره معرفاً للواقع الإنساني على أنه عدم تحقق التطابق مع 
نفسه. وهو ما يحوله إلى «ذات»)ءزنة . «فالذي لم يتحقق» إذن متعال بالنسبة إلى الموجود 
(وعلى هذا النحو يكون البدر باعتباره كلا هو الشيء الذي لم يتحقق وراء الهلال والذي يعلو 
عليه من هذا الوجه). وبنفس الطريقة تكون الذات ‏ بوصفها هوية الوجود ‏ في - ذاته والوجود 
لذاته متعالية باستمرار بالنسبة للوجود لذاته الذي ينقصها. وهذا المتعالي الذي لم يتحقق بعد 
وجود لذاته هوما نسميه إمكانه. والممكن يبرز بنفس الحركة التي يبرز بها الوجود لذاته. أي أنه 
يبرز من تخلخل الوجود. فهو في الحقيقة طريقة للوجود على مسافة من الذات التي تكونها. 
وعلى هذا لا يستطيع الوجود لذاته أن يظهر دون أن تطارده القيمة؛ ونازعا في الوقت نفسه إلى 
إمكانياته الخاصة, أي إلى ما يكون عليه وفقاً لكيفية ما لا يكون عليه. 

وهكذا يتبدى الإمكان الذي يعرفنا الناقص بالمتعالي باعتبار أن ذلك الإمكان متعلق 
بوجود فردي من حيث هو «قدرة». فهو لا يؤدي إذن إلى الحقيقة الذاتية. ولكنها ليست أيضا 
سايقة على الوافي واليحقيني : فليس ثمة عالم من ممكنات خارجة من الوجود وأعلى منه. 
فالممكن ليس شيئاً إن لم يكن ممكناً لوجود يسند بوجوده اللاوجود (الفعلي) لحالته 
المستقبلة . 

وقد يبدو أن هذه الآراء تقترب بنا من المفهوم الأرسطي للممكن. غير أن سارتر يحرص 
على أن يبين لنا أوجه الخلاف بين المفهومين, ذلك أنه يستبعد على نحو مطلق ‏ كما بينا- 
كل التجاء إلى فكرة القوة. ويقول: إن الوجود بالقوة ليس سوى تصور «سحري». والواقع أن 
السحاب ليس «مطراً بالقوة»: وإنما هو ما هو عليه؛ أي كمية معينة من بخار الماء معلقة في 
الجو("». وهكذا لكي يكون ثمة إمكان. فلا بد أن يكون الواقع الإنساني ‏ من حيث أنه هو ما 
هو شيئاً آخر غير ذاته. لأن الوجود في ذاته لا يمكن أن تكون «له» ممكنات. وعلاقته بأي 
إمكانية لا يمكن أن تحدد إذن إلا من الخارج. «بواسطة موجود يقف في مواجهة الإمكانات 
نفسهاء. ويكون «هو» إمكاناته. أي أنه يتحدد بواسطتها باعتبارها «إفلاتا من ذاته نحو. .» 


0 فهي تبرز من هذا العدم الذي هو الوجود لذاته. وتترجم الجهد الذي يبذله )0 

تجاه مستحيل المجاوزة إلى الوجود ‏ في ذاته لكي يصبح هو وإياه 2 شيئاً واحدا . فهو في الوقت نفسه مفتقر 
0 لذاته. وواجب باعتباره هذا المجهرد الذي لا طائل.وراءه فو الهوية . وفي كل هذا لا يوجد 
إذا أردنا التدقيق أكثر هق لمسلمة التي تجعل من الوجود ‏ في - ذاته مانعاً لكل وجود بالقوة غاثلةأامعامم 
وشيئاً متكتلاً مليئاً. ومادة خالصة . 

)١(‏ فلنبرز ها هنا مرة أخرى الطابع «القبلي» لهذه القضية. فمن المؤكد أن السحاب ليس «بالفعل» إلا ماهو 
عليه ؛ ولكنه أيضا كل ما يمكن أن يصير إليه. وهو على هذا الأساس مطر «بالقوة» حقا. فإذا كان سارتر 
ينكر واقع القوة نتيجة لهذه لحجة الوحيدة وهى أن الوجود ليس «بالفعل» إلا ما هو عليه. فإنه بهذا الإنكار 
م ا وهاتان القضيتان متطابقتان تطابقا محكماً . وتتألف الحجة هنا في إثبات 
الشيء بنفسه. وهذا ما لم يعتبره أحد أبداً برهاناً مقنعاً! 





١ 





والممكن هو عدم تحقق الوجود ‏ لذاته. وهو عدم حصول «وجوده». وهو الوجود لذاته غير 
المتحقق, أو بعبارة أدق. إنه ما ينقصه الوجود لذاته «لكي» يكون ذاته - بحيث ينبغي أن نقول 
إن الممكن لا يوجد. ولكنه يصير ممكناً (عوذانطلوومم +ة) من حيث أن الوجود لذاته حين 
يوجد. يحدد في صورة تخطيطية. «وضعا للعدم» أضة26 نال أمعموعء 3 1مدمة الذي هو فيما 


وراء ذاته(') 

وبهذا نستطيع أن نفهم «ديالكتيك الرغبة». ذلك أن كل رغبة تتجه إلى ممكن». 
وتتطلع إلى أن تصير تلك الرغبة المشبعة 6ااصمهه التي بها لا يكون ل 0 
بإمكاناته هو وذاته سوى شيء واحد. أي أنه يتحقق باعتباره وحنؤدات ذاته. ولكن من 
المستحسن أن نلاحظ أن الرغبة لا ترمي مطلقاً إلى القضاء على نفسهاء م 
فى ارتوائها: فالعطش بوصفه رغبة فى الشرب - وفي حالته غير الواعية1طء15666 يريد أن يستمتع 
بنفسه في ذات الفعل الذي به يشبع على هيئة شعور بالشرب . وهذا ما يفسر لنا خيبة الأمل التي 
تصاحب إشباع الرغبة. إذ أن تطابق الرغبة (أو الوجود لذاته) مع الاشباع (أو الوجود في ذاته) أمر 
محال؟ لآن هذا التطابق يختفي باستمرار بحكم أن تحقيق تحقيق الممكن ينشىء أفقاً جديداً من 
الممكنات . والوجود لذاته يفلت باستمرار وراء الوجود في ذاته . وهذا ‏ كما سنرى فيما بعد - 


هو أصل الزمانية: فالعدم الذي يوضع دائماً بين الواقع الإنساني ونفسه كامن في منبع الزمان”" . 
وهذه الملاحظات تفضى بنا إلى ما يمكن أن نسميه «دائرة الإنية) عل اأناءراك© 
6لنةكم1! . فنحن نقول إن الوجود لذاته ينفصل عن ممكنه الخاص (أو حضوره مع ذاته) 


)١(‏ لا نستطيع أن نغالي في الاعجاب بمنطق سارترء ٠:‏ فهنا نجد مرة أخرى المسلمة المتعلقة بالوجود في ذاته. فلما 
كان هذا الوجود في ذاته فعلاً. وكان باعتباره كذلك متكتلاً وممتلثا بنفسه فإنه من الواضح أنه يمكن أن تكون 
له إمكانات . ويلزم عن ذلك على الفور أن الامكانات توجد وراء الوجود. أو أن إمكان الوجود ليس إلا 
باعتباره عدم . والممكن هو هذا العدم الذي يكو نه الواقع الاإنساني بو صفه وجوداً لذاته . وهذا كله جزافي 
تماماً كالمسلّمة التي يبدأ منها سارتر؛ ومع ذلك نحب أن نضيف بمناسبة الحديث عن الممكن ملاحظة 
تعترض ى بها على سارتر ونأخذها من كللامية” نفسه(0 هزم 80ل3) فقد ذكرنا أن سارتر يرفض باستمرار أن يعترف 
بهذا الافتراض أو ذاك. لأنه كما يقول. . لا معقول. واللامعقول معناه «محال» (متناقض) (راجع ها هنا 
الدراسة الممتازة التي قام بها ر. فرنوءناةءم 8.17 وعن اللامعقول» في مجلة الفلسفة سنة )١445‏ ومن هذا 
ينبغي أن نستنتج أن سارتر يعترف بالوجود أو بواقع عالم من الامكانات (أو من الماهيات) تكون متفقة في 
حكمه مع قوانين عدم التناقض . وقد يكون ذلك صحيحاء غير أن هذا العالم من الامكانات الذي ينقده سارتر 
دون القطاع يفتقر إلى سند له في الوجود. والواقع أن الوجود لا معقول من جهة: فكيف يمكن أن يؤسس 
استبعاد اللامعقول. وأن يكون مكانا للامكانيات السحدونة ضمنا بواسطة عدم التناقض والمعقولية؟ ومن 
جهة أخرى. فإن الممكن السارتري سابى على الوجود. ٠‏ مادام يستخدم في تحديد الوجود (يقول سارتر إن 
اللامعقول مستحيل) وهذا كله لا يبدو فيه كثير من الاتساق. 


. ١45-١59 الوجود والعدم. ص‎ )١( 
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بواسطة «لا شيء». غير أن هذا العدم الموضوع بين الوجود لذاته وممكنه الخاص هو 
بمعنى آخخر ‏ كل ما يوجد في العالم. لأن الوجود ‏ لذاته غير المتحقق (أو الممكن) هو كذلك 
من جهة أنه يكون «حضورا بالنسبة» إلى حالة معينة من حالات العالم: إنه العالم (أو مسافة 
الوجود اللامتناهي ) ذلك الوجود الذي يتطلع الإنسان نحوه (ووراءه) لكي يطابق ممكنه. 
وليست «دائرة الاإنية» شيئاً سوى علاقة الوجود ‏ لذاته بالممكن الذي يكونه . أما فيما يتعلق 
بالعالم فإنه الموجود كله. من حيث تجتازه «دائرة الإنية». أي من حيث يعبره الوجود لذاته في 
تعقبه لممكن لا يزال في أثناء إفلاته الدائم إلى ما وراء الوجود ‏ يعيد الذات إلى الوجود لذاته 
دود انقطاع'2. 


وإذن تتجلى لنا الأنا (0يع ناه عز[) 01م ع1 على .طبيعتها الحقيقية . وثمة نزعة عامة في 
عدم لفن القديم تتلخص في أنها تجعل من «الأنا» مرادفاً للوجود لذاته. بيد أن وجهة النظر 
هذه لا تتفق تتفق مع آراء سارتر. فالأنا - في نظره - متعالية. وهذا معناه أنها على نحو ما «القطب 
الموحد)]ناء]5112نا عاوم لتجارب الوجود ‏ لذاته. ومن ثم فإنها على هذا الأساس وجود ‏ 
في - ذاته . والواقع أنها لو كانت شعورا فإنها تصبح بصورة مباشرة ومتكافئة - شفافة بالنسبة إلى 
نفسهاء وبالتالي تكون أساس ذاتها. ولكنها لما كانت شعوراء فإنها ينبغي أن تكون - في الوقت 
تله دغل مينافة "من ذاتهاء :آي أن تكرت ها لبيك عليه والااتكرت ماعن عليه ,غير أن هذا 
الشرط أو ذاك لا يتحقق . فالأنا تستبعد ‏ من ناحية ‏ هذا الإزدواج الجوهري بالنسبة إلى الشعور 
استبعاداً مطلقاً: إذ تفترض الوحدة والتفرد في وقت واحد. ومن جهة أخرى. هي أمر لا يستطيع 
الشعور الذي آخذه عن «الأنا» أن يستنفده أبداء كما أنه ليس هو الذي يجعلها تأتي إلى الوجود: 
«فالأنا» كانت موجودة فعلاً قبل ويبدو أن لها أعماقاً لا يستطيع العو نيفد إلنها إلا شيئاً 
فشيئاً. وعلى هذا النحو لا نستطيع أن نجعل من الأنا «شعورا». ويجب أن نستنتج من ذلك أنها 
تتبدى للشعور على أنها وجود ‏ في - ذاته متعال للعالم الإنساني"' 


. ١41 الوجود والعدم ص»‎ )١( 

(؟) يلاحظ سارتر (ص )١58‏ أننا بتحويل الوجود لذاته زمه #نامم ءا إلى وجود في ذاته 500 - د (أو أنا) نجعل كل 
حركة لتأمل الذات مستحيلة. والواقع لن يكون في هذه الحالة غير مجرد إحالة إلى الأنا باعتبارها مكونة 
لذاتها. ولكن لما كانت الأنا (وفقاً لما افترضناه) وجوداً ‏ في ذاته. لا تحيلنا بعد ذاتها إلى شيء, كما 
أن أي رجوع ليس ممكناًء وأن الحركة التي تتجه نحو المركز فقط تدوقف وتتجمد في هذا المركز 
المصمت الذي هو الأنا ‏ وهذه الملاحظات شائقة إلى أقصى حدء وتسمح أيضا بإدراك «قبلية» موقف 
سايق وليس من شك في أن سارتر على حى حين يقول إن الأنا «كما يتصورهاء لا يمكن أن تكون من 
«الشعور» أو أنها «وجود لذاته». ولكن إذا كان هو يتصورها على هذا النحو (بوصفها «مركراً مصمتاً) 
فذلك نتيجة للقضية التي تجعل من كل وجود- - في - ذاته (أي من الوجود باعتباره موجوداً) شيئاً مادياء 


١5 





وإذا كان من الحق أن الشعور ليس هو الذي بواسطته تظهر «الأنا» إلى الوجود. فإن الأنا 
لا تتبدى بوصفها الظاهر المتعالي للإنية إلا بتأثير إنية الشعور الجوهرية. والواقع أن الشعور 
بمقتضى تعريفه , حو ع انق ومن ثم كانه يجعل انقسه بما هو كذلك لاؤنخوةاً 
لذاته. وحخضوراً بالنسبة إلى ذاته. أعني شعوارا وأشخصياً: وتصير «الأنا» بالنسبة إليه علامة 
لشخصيته. وفي نفس الوقت الذي يتأسس فيه على هذا النحو ‏ الوجود لذاته السابق على 
إدراكه لنفسه 4نكاء1اء:6:م (أو التلقاءئ ي) فإن الشعور يدرك الممكن الذي يكونه. لا من حيث 
لدي يون إن محرت انو يعفر عانى رهد يا بعر يتاريف ارفيع إن 
«الإحالة» أملامع: ع1 باعتبارها مكونة لبنية الوجود ‏ لذاته . فالوجود لذاته هو ذاته هناك: وهو 
على حد تعبير هيدجر ‏ وجود الآفاق البعيدة الذي لا سبيل إلى بلوغه. والذي يوجد دائماً 
«فيما وراء». ذلك على وجه التحديد هو الإنية أو الجانب الجوهري الثاني للشخص . 


أما فيما يتعلق بالعالم (أو بمجموع الموجودات) فإنه لا يمكن أن يكون إلا ما يتجاوزه 
الواقع الإنساني في اتجاهه نحو ذاته. أو على حد تعبير هيدجر ‏ «إنه ما منه يبدأ الواقع 
الإنساني في الإعلان عما هو عليه» . فالعالم - بمقتضى تعريفه ‏ هو إذن «عالمي أنا» من حيث 
أنه في ذاته المتضايف مع العدم. أعني أنه العقبة التي يجب أن أتجاوزها لكي أجد نفسي من 
جديد باعتباري ما أكونه على هيئة «أن أوجد». وبالتالي» فإنه بغير العالم» لا يكون الشخص 
(أو الإنية) ولكن بغير الشخص. لا يكون ثمة عالم”"". 


يتعلق بالمادة. ومن الواضح أن «الأنا» إذا تصورناها على هذا النحوء لا تسمح بالشعور أو بالتفكيرء 
وتكون الأنية في هذه الحالة غير قابلة لأن تتصور. أما الافتراض القائل ردت ذال عي أنه إدوح (أو 
على أي الحالات روحي بصورة جزئية) والذي يصبح بما هو كذلك شفافا تماما (أو شفافا جزئيا) بالنسبة 
إلى نفسه. . هل هذا الافتراض شيء لا يمكن تصوره من وجه ما؟ إنه على الأقل يتمتع بميزة أنه يوفر على 
سارتر أن يجعل من الذات56م 1‏ أو من الشخص - صورة من صور العدم. 

)١(‏ الوجود والعدم. ص ١54 - ١58‏ تبدو فكرةوالشخص »2::07066م عند سارتر فقيرة بوجه خاص ؛ ذلك أن كل 
شيء يبدو كأنه يميل هنا إلى الانية. وفي بقية «الوجود والعدم» لا شيء يتيح لنا بأن نتصور وجود تلك 
الأعماق الروحية أو الأخلاقية وذلك الامتلاء الداخلي الذي يفترضه التطور الشخصي ., وبالأخص الاتحاد 
مع الله بالصلاة والحب. . ومن الحق أنه ربما كان سارتر يميل إلى «أخلاقه» لمواجهة الشخص من هذه 
الناحية. وعلى أي الأحوال. فإن الشخصيات العديدة في «رواياته» أقل ما يكونون «كأشخاص». وسارتر 
الذي نجح في إعطاء «الديمومة» تلك الكثافة التي تعولد عن المعية 066 مانام أة في روايته ووقف 
التنفيذ». لم ينجح أبداً في إعطاء شخصياته ما يعادل هذا البعد الثالث الذي لا نلتقي به إلا في الحياة 
الروحية أو الأخلاقية. ويتميز أبطاله بتلك الضحالة البائسة التي هي من صفات الأشياء التي لاتملك 
«باطنأه فمن العجب أنهم جميعاً خارج أنفسهم. وممارسة حريتهم لا يبدو أنها تفيد إلا في أن تجعلهم في 
حالة هوية مع الأشياء. فهم «غير موجودين؛ بمعنى ماء وهذا بكل تأكيد أمر غريب في الوجودية. 
ونستطيع أن نقول هذا القول نفسه بالنسبة إلى أبطال سيمون دي بوفوار. فأبطال رواية «الضيفة»#1)66م1"] 
(جاليمار  )١14147‏ مثلا ‏ لهم جميعا صبغة الحيوانات الخاضعة لمقدرات الغريزة. وحركاتهم وأقوالهم 


١ /ا‎ 


الزمانية 6األة«مصصرع]1 هآ 

١‏ - رأينا فيما سبق كيف أن الزمانية ترتبط بالإفلات المستمر للوجود ‏ لذاته نحو إمكانه 
الذئ يظل: دائما ابعد هن متساولة: ويحسين ينا أن تعؤه الآث إلى هذه النقطة الأولن + حت 
نوضحها من طريق الوصف الفينومينولوجي للأبعاد الزمانية الثلاثة . 

تللاحظ أول أن الزمانية لا تنشأ عن جمع 100 ما نسميه «عناصر الزمان» : الماضي 
والحاضر والمستقبل . فالماضي لم يعد بعد والمستقبل لم بات والحاضر في لحظة «الآن» 
لا يوجد إلا باعتباره حداً مثالياً خالصاً: وجمع هذه العناصر الثلاثة بعضها بعضها إلى بعضء معناه 
القضاء ء على السلسلة وعلى الزمان . وإذن ينبغي أن ننظر إلى الزمانية باعتبارها تركينا أصلياً أو 
دكا يعطي للتركيبات الثانوية المنطوية فيه وجودها ومعناها. وهذا يقتضي. أن كل دراسة 
التركيبات الثانوية ينبغى أن تتم على أساس الكلية الزمانية ع1اء:هصمء] 6]نا8:ه] والأمر هو دائماً 
استجابة الحدس للزمانية الاجمالية. أعنى الوصول إلى «أنطولوجيا للزمان)" . 

ويفرض علينا التحليل الفينومينولوجي مفهوماً «للماضي» يختلف كل الاختلاف عن 





ونشاطهم . وعلاقاتهم فيما بينهم هي أبعد من أن يكون لها ذلك الإمتلاء الذي يضع فينا الإرادة التي 
توجه أفعالنا جميعاً بفكرة أخلاقية أو روحية. . هذه الأشياء جميعا لها المظهر الميكانيكي الذي يتسم به 
الإنسان الآلي ع:#«واناة المقضي عليه بأن يسير فى الاتجاه نفسه دون وقوف عند حد. فهذه الصراعات 
التي هي عند كيركجورد (وهي كذلك في الحقيقة) علامة ما هو إنساني. وطابع «الموجود» تختفي ها هنا 
تماماً. فإذا كان إكزافيير باجيس وجوبير - وإذا كانت فرانسواز ميكويل وبيبر لابروس أو إليزابت لابروس - 
يعرفون بعض ألوان التردد من حين إلى آخرء فإن ألوان التردد هذه غير ناتجة أبدأعن التدخل المقلق 
لقاعدة أخلاقية في أحد دوافع الغريزة» ولكنها ناتجة عن مجرد اصطدام غريزتين تنتصر أقواهما. وهذا 
القول ينطبق على 0 في علاقاته باكزافيير» وبيت الثلاثة الذي يريد تشييده لكي يقضي على 
الصراع الثلاثي القائم بين حبين يتصارعان (ذلك لأن الحب ينبغي أن يكون مستائرأ) صراع المرأتين اللتين 
قدر عليهما أن تكره كل منهما الأخرى حتماً (وينتهي الأمر بإحداهما إلى قتل الأخرى) ‏ صراع العاطفتين 
المذكرتين (بينه وبين جوبير) اللتين تريدان أنثئى واحدة. ومجمل القول إنه ينبغي معاناة الغرائز كلها «في 
وقت متعاة. هذا ما يسمى «اختياراً» ! كما ينطبق هذا القول أخيراً - وبوجه أخص - على أكزافيير باجيس 
الخاصع لكل شياطين الغرورء والحياة الشهوانية والغيرة» وعلى «فرانسواز ميكويل» التي تختار نفسها في 
أبشع أنواع جرائم القتل بعد أن «اختيرت» أولاً في مغامرة إغراء لا ندري لأية غريزة تخضع. هل هي 
الشهوة. أم الغيرة. أم الإنتقام؟ وأخيراً فإن هؤلاء الكائنات جميعاً ليسوا سوى ظلال: وحياتهم السابقة 
على الأخلاق علهعمم6مم التي تنقصها الكثافة والعمق - تتسم بطابع غير إنساني مقلق. وحين نراهم 
يتحركون (ولا نستطيع أن نقول يتصرفون, لأنهم يتصرف فيهم. فإننا نحس بنفس الإنطباع الذي نشعر به 
في مسرح العرائس : فهذه عرائس تغدو وتروح. وتتحدث وتأتي بإشارات.. ذون أن : نصل إلى الإحساس 
بأنها حية (على الرغم من الإبهام الذي يدفعنا إلى قبولها). وسنرى فيما بعد أن هذه الشخصيات 
المسطحة. وهذه السيكلوجيات المقتضبة تصور على نحو رائع فكرة سارتر التي يعرضها علينا عن دور 
الحرية والاختيار. 
)١(‏ الوجود والعدم. ص .١6١‏ 


المفهوم الشائع (الذي أخذ به برجسون من جديد) الذي يرى أنه ليس للماضي غير ضرب من 
الوجود الدرقي فهو يتحر في الوجود» ولكنه يتوقف عن التأثير. وإذن فكيف نفسر ‏ في هذه 
الحالة ‏ أنه يستطيع مطاردتناء ويستطيع أن يوجد «من أجلناء دناهم عناوم ؟ وإذا كان الماضي 
يتعلق باللاشعور ‏ كما يقول برجسون - فكيف يتأتى له أن يدخل في نسيج شعورنا الحاضر'؟ 
ومن أين يتأتى أنه ماضى أناء وأن يكون أصلاً ماضى «هذا الحاضر» الذي أكونه أنا الآن؟ 


من الواضح أولاً أن الانسان هو وحده الذي يمكن أن يكون له ماض. ذلك أنه لا وجود 
لماض إلا بالنسبة إلى الوجود لذاتهذه: عناوم هنا . وأنا بمعنى ما عبارة عن «ماض »2 و إلا لم يعد 
للماضي وجود بوجه من الوجوه سواء بالنسبة إلي أو بالنسبة إك تون اخ ولكن ما معنى 
هذا إن لم يكن هو أن ماضي يوجد «بواسطتي»: لا بمعنى أنني أمنحه الوجود حين أتمثله أمام 
فى » رلكن عدر لاي الاعباره عن ماني فإنه يدول العاقني في العالم» واستطيع أن اتيله 
ابتداء من وجودي - في - العالم . ماضي إذن هوما علي أن أكونه. ولكن ‏ على خلاف الممكن 
الذى يكون ضده ممكناً أيضاً ‏ على أن أكون الماضي الذي هو أنا هو دون أية إمكانية ألا أكونه. 
فأنا مسؤول عنه «مسؤولية كاملة» دون أن أستطيع تغييره أدنى تغير (ولكن سوف نرى أيضاً أنني 
أستطيع تغيير «معناه»). . وبمعنى آخرء أنا لست ماضي, لأني أدركه من حيث أنه «ما كنته». 
ولكن ما معنى «كنت» هذه؟ هل أريد أن أقول بهذا إنني «صرت» وإنني تغيرت؟ هذا ليس له أي 
معنى. لأن الصيرورةءفو ندل والتغير)0دعهذك يقتضيان الزمان فعلاً. ‏ بل أكثر من ذلك فإن 
الصيرورة إذا تصورناها حالة مباشرة للوجود تفضي إلى وضع الوجود واللاوجود جنباً إلى جنب. 
وهذا خلف. وبعبارة أخرى إذا كانت الصيرورة بالنسبة إلي اكتسابا لوجود جديد بفقدان وجود 
قديم . فإن لا تركيب يمكن أن يؤدي بهذه الوجودات واللاوجودات إلى الوحدة مع ما بينهما من 
فجوة وانقطاع . 


وإذن فإني إذا لم أكن ماضي, فإن هذا لا ينشأ عن الصيرورة. وإنما عن أن علي أن 
أكون ماضي لكي لا أكونه. وأن علي ألا أكونه لكي أكونه . ومن حيث «أنني» ماضي «فإني 
أستطيع ألا أكونه». 'وماضي هو كل ما أكونه بسحب حال الوجود في ذاته. وهو الوجود الكثيف 
المصمت (أنا عصبى . عسكري, مشاغب)؛ ولكن كل هذا يوجد خلفي. إنه ما أنا عليه «من 
حيث ما هو خلفي» وهوما أدركه حين أقف على مسافة. أو بعبارة أخرى إنه الوجود في ذاته 


)١(‏ يعيب سارتر على برجسون لأنه بتصوره للماضي قد «قطع الجسوره بين ماضينا وحاضرنا. (الوجود والعدم 
ص .)١5"‏ وهذا النقد صحيح : فقد جعل برجسون من الماضي «شيئاً» تسكنه «أشياء» (هي الذكريات) . 
والعلاقة بالحاضر لا تفسير لها في نظريته. إذ أن الماضي لا يصبح مطلقاً «ماضي أناء . 
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الذي أكونه باعتباري شيئاً تم تجاوزه. أو في عبارة واحدة هو ووجودي المصنوع)(') 52 
6م11 ١‏ 
إن الماضي وجود فى ذاته 501 مع . أما «الحاضر» فوجود لذاته 501 1ناهم . فما هو هذا 
الوجود لذاته؟ من الواضح أنه حضور أمام الوجود. لأن الحضور أمام الوجود. والوجود لذاته 
يظهران ويختفيان فعا . حضور الوجود لذاته هو إذن ما به يوجد كل الور في فى ذاته أي 
دات حاذ ة معاً 0087656015 ولي الحا شيعا هذا را ا دات 
موجرو ع0 ضر سوى جحو 
في ذاتها. من حيث أن «وجوداً لذاته» حاضر أمامهما. بيد أن حضور الوجود لذاته بالنسبة إلى 
الوجود معناه أن الوجود لذاته شاهد لذاته باعتباره «أنه ليس» هو هذا الوجود الذى هو حاضر 
أمامه . وهذا ما نريد أن نقوله حين تؤكد أن الحاضر «ليس موجوداً . 
ولكن لا يكفي أن نفهم أن الحاضر عبارة عن حضور يعدم الوجود لذاته بالنسبة إلى 
الوجود ‏ في ذاته. وإنما ينبغي أن نقول أيضاً إن الحاضر بوصفه وجوداً ‏ في ذاته يحيط به وجوده 
من قدام ومن خلف : من خلفه لأنه «كان» ماضيه. ومن قدامه لأنه و«سيكون» مستقبله. أى أنه فى 
الوقت نفسه ليس هو الآن ما هو عليه (لأنه الماضي) وأنه الآن يكون ما ليس هو عليه بعد (لأنه 
| تقب 00 
وعلى هذا النحو نرد إلى المستقبل. فما المستقبل؟ إنه ليس «الآن» الذي لم يوجد 
بعد إن هذا لحمل عله تدا - في ذاته.؛ ويصبح الزمان وضعاً لحالات أو أشياء بعضها إلى 
جانب البعض . والمستقبل ‏ كما أثبتت ترقا درا لمكن - هو «ما علي أن أكونه). ولكن 
باعتبار أننتي قادر على ألا أكون. وهو ليس «معطى» 00826 2ناء وإلا أصبح وجوداً في - ذاته 
للحضور ع765656م 13 ع0 ذه5 - مء'! ولكنه ما يجعله الوجود لذاته يوجد من حيث أنه يدرك 
نفسه (أي الوجود لذاته) باعتبار أنه لا يزال دائماً عدم تحقق بالنسبة إلى نفسه : إنه كل ما هو عليه 
وراء الوجود . 
والمستقبل من وجهة أخرى - هو ما ينتظر الوجود في ذاته الذي أكونه ‏ و «ما ينتظر» 
علداقل عي انا . فأنا ألقي بنفسي صوب المستقبل لكي أكون فيه مع ما ينقصني شيئاً 
واحدا. ولكى أكون ما أنا عليه . الوجود لذاته - في جوهره ‏ إذن مستقبل : فهو أساسا مشروع 
يتجه نحو الوجود - - في ذاته . ولكن لما كان هذا المشروع ضرورياً وغير قابل للتحقيق في أن 
واحدى فإن مستقبل ارا ودائماً ل 0 ايم من المحال ا به 
الإمكان”'. 


)01( الوجود والعدم. ص .1١55-١6١‏ 
(1)الوجود والعدم. ص 158-64 . 
(9) الوجود والعدم ص 1954-١8‏ . 
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- فما هي أنطولوجيا الزمانية التي تقتضيها هذه التحليلات الفينومينولوجية؟ نحن 
نميزها هنا بين وجهتين للنظر: إحداهما استاتيكية» والأخرى ديناميكية . 

فمن الوجهة الاستاتيكية؛ لا يمكن تصور الزمانية على أنها الزمان الكلي الذي يضم 
الموجودات. وخاصة الكائنات البشرية كافة» وإلا كانت الموجودات ‏ في وجودها أ 

عن الزمان. فهي تنظر إليه من الخارج. دون أن تدرك معناهء اك لكان يرى ساعة 

حائط تقطع لحظات المدة ببندولها : وليس من شك أننا نستطيع أن نقول إن الزمان ببعده 
الثلاثي » لخ يكون غريباً عن الموجودات الداخلة في العالم إذا قبلنا اعتباره قانون تطور 
الموجودات. والكلب الذي ينظر إلى ساعة الحائط لا يدرك معناها؛ ولكن إذا كانت ساعة 
الحائط تتحكم في تطورها الخاص وفقاً لقانون للتعاقب لا يمكن أن يتغير شيء بالنسبة إليه» 
فإن الزمان. وإن كان يأتي إليها من الخارج. يصير مكونا لواقعها الخاص. ولكن كيف لا 
نرى” أن الزمان في مثل هذه الحالة - قد ألغي؟ ذلك أن الزمان لا يمكن أن يكون مجرد 
تجاور استاتيكي لل «قبل» ولل «بعد) ؛ فهو نظام مركب على نحو تصبح هذه «البعد» «قبلاى 
و«يصبح») الحاضر اضيا والمستقبل د كما رآيناً الفا د «(يصير» «مستقبلا -ماضياة (أو 
مستقبلا - سابقاً)» ونظام التعاقب هذا هو نظام سلسلة لا سبيل إلى سيرها في الاتجاه الآخر. 
واخيراء ليست الزمانية هي الوجود. لأن الوجود لا يوجد فيه ما يمكن أن يفسر هذا التخلخل 
الداخلي. هذا الرص الديناميكي للوجود في الديمومة 66 :نال طيقا لإيقاع ال وقبل» 
وال «بعد». والحقيقة أن الزمانية لا يمكن أن تفهم إلا بالرجوع إلى الوجود لذاته: فهي لا 
يمكن أن تكون سوى التركيب الداخلي للوجود الذي يعدم نفسه والذي هو إعدامه الخاصء. 
أي «كيفية الوجود» الخاصة بالوجود ‏ لذاته : فالوجود لذاته هو الوجود الذي عليه أن يكون 
وجوده على هيئة الوضع الثلاثفي المتخارج عناو)ة)5 - عاء للأ بعاد الزمانية. فهو زماني إذن 
نتيجة لهذه الواقعة وحدهاء وهو أنه يعدم نفس(" . 

أما من الناحية الديناميكية.» أي من وجهة نظر التتابع 55158عع6نة 13 » فإننا نقول إن 
زمان الشعور ليس شيئا آخر غير «الواقع الإنساني الذي يتزمن باعتباره كلا والذي هو بالنسبة 
إلى نفسه عدم تحققه الخاص» وفي هذا الكل الذي نسعى إليه باستمرارء دون أن نبلغه أبداء 
ينزلق العدم في صورة الزمان لكي يفقد طابع الكلية 06101411565 , أي لكي يبعثر وجود 
الوجود ‏ لذاته على الأبعاد الثلاثة التي هي الحاضر والمستقبل والماضي . «إن الواقع الانساني 
كل يجري وراء ذاته. وهذا التعقب هو مصدر الزمان: فمن حيث أنه يرفض نفسه. يكون 
«ماضياً» - ومن حيث أنه يتجاوز نفسه متجهاً صوب ذاته. يكون «مستقبلا»» ويكون» على وجه 
الدقة ‏ رفضنا للحظة الحاضرة التي لا تفعل غير تثبيت الوجود في وجود ‏ في - ذاته أت في حينه . 
مائت في الوقت نفسه بالنسبة إلى الطابع التلقائي والكلي لتحققه (ذلك الطابع الذي نتمناه 


.1848- 1١75 الوجود والعدم. ص‎ )١( 
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بالضرورة والذي ينقصنا حتماً) . ولا نستطيع أن نقول في أية لحظة إن الوجود لذاته «موجود» لأن 
الوجود لذاته - على وجه الدقة ‏ «لا يوجد» أبدا. والزمانية على العكس من ذلك «تتزمن بأكملها 
على أنها رفض للحظة الحاضرة20. 

8 - رأينا أن «الوجود لذاته زماني في جوهره». أو أنه يتزمن بالضرورة. وهذا التزمن هو 
والشعور بالديمومة ليسا في الأصل سوى شيء واحد. ولكن من الممكن أن أشعر بجريان 
الزمان. وأن أدرك نفسي بوصفي وحدة لتتابع: وأن أجعل من هذه الديمومة عن طريق التفكير 
ضرباً من موضوع المعرفة. والسؤال الذي نلتقي به هنا ينحصر إذن في أن نعرف الصلة التي 
تقوم بين الزمانية الأصلية (أو الشعور (ب ) الديمومة) والزمانية النفسية (أو شعور الديمومة). 
بيد أن هذه المشكلة ليست سوى مشكلة الطبيعة ومقتضيات «التفكر» لأن شعور الديمومة ليس 
إلا شعورا بشعور (ب ) الديمومة. أي أنه شعور عائد إلى ذاته عدا<»2811" , 

والتأمل هو الوجود ‏ لذاته الذي يشعر «ب » يذاته. ولكن من أين يأتيى هذا النوع من 
«الشعورالزائد على الشعور» (8ء0م6 025 - ؟ناة) ؟ فلما كنا نستطيع أن نقول إنه ينبثق من 
العدم وانطتم و . لأن هذا قول لا معنى له. فيجب اعتبار أنه هو والشعور المدرك لذاته. أو 
الشعور (ب ) الذات ليسا سوى شيء واحد. وكيف تكون قيمة الشعور المدرك لذاته بغير 
هذ الوحده» إن الااايمكن أن بقوع بسن الشعووت واي اطريقة قات ندري وعالدة مر الخارج. 
وهذه الوحدة تؤدي ‏ في الشعور نفسه ‏ إلى إثارة المشكلات التي تثيرها معرفة الأشياء. ‏ ومع 
ذلك. وعلى الرغم من أن الشعورين شيء واحد فإنهما لا يمكن أن يتطابقا تماماء. لأنه إذا 
تطابق الشعور العائد على نفسه والشعور الذي هو موضوع الإدراك تطابقا مطلقا. فلن يكون 
ثمة تفكر فى الذات. وما دام الشعور المدرك يصير «موضوعاء لنفسه فلا بد أن يقوم بينهما 
انفصال معدم . فلتقل :إذن إن هذا العائد على نفسه هو موضوع التفكرء وهوفي الوقت“ تفسنه 
ليس هذا الموضوع. ولكن أليس هذا هو التركيب الأنطولوجي الذي يظهر في الوجود لذاته؟ 
وليس فى هذا ما يبعث على العجب. لأننا نعرف أن الوجود ‏ لذاته هو الوجود الذي يوجد 
وفقاً لجال الشاهد على وجوده. وهذا معناه هنا أن موضوع الشعور مظهر 2004560502 بالنسبة 
إلى الشعور المدرك لنفسه. مع بقائه شاهدا (ل) ذاته. وأن الشعور العائد على الذات «شاهد» 
للشعور بوصفه موضوع إدراك مع بقائه مظهرا بالنسبة إلى نفسه. وكل ما في الأمر أن الشعور 
الذي هو موضوع الادراك والشعور الذي هو المدرك ينزع كل منهما إلى الإستقلال الذاتي» 
)١(‏ الوجود والعدم. ص .1١97- 1١88‏ 
(5) درسنا فها سبق الشعور العائد إلى نفسه: أو الشعور اللاواضع (ل) الذات مااعمدهننومم-دمم ذلك أن كل 

شعور هو بتعريفه ‏ واع - ولكنه ليس بالضرورة «عائدا على نفسه». وهذا الشعور العائد على نفسه هو 
الشعور الذي يدرك نفسه ويضع ذاته باعتباره شعورا «ب» شيء ماء حين يرتد على ذاته. ونستطيع أن تعرقه 


بأنه الشعور فى حالة الفعل الصريح . وأن نعرف الشعور العائد ذاته بأنه شعور ففى حالة فعا 
في ريح تعر : ورا في 5 
عار عية! ش 
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وبذلك يكون كل شعور متفكر شعوراً مغاي رك211616 ومنقسماً يحققه الوجود لذاته بواسطة عملية 
إعدام لا تأتي إليه من الخارج. وإنما عليه أن يكونها هو نفسه" . 
وهذا ما ينبغي تفسيره بواسطة تحليل أعمق لتركيب الوجود ‏ لذاته. ونحن قد رأينا أن 
بروز الوجود ‏ لذاته يقتضي على الفور تبعثراً وهو من هذه الناحية يدل على فشل 
المحاولة الأولى للوجود ‏ في - ذاته في تأسيس نفسه: إذ أن الوجود لذاته يفقد نفسه في 
الخارج» نحو الوجود ‏ في في ذاته حين يسعى عبثاً للتطابق معه. وفي عناصر الزمانية الثلاثة. إن 
الوجود في ذاته هو بمقتضى تركيبه متخارج 518006 - >اء أي أنه يجب أن يبحث عن وجوده 
فى شىء آخرء سواء فى العاكس 68643886 ء إذا كان انعكاساًء أو فى الشىء الذي يعكسه. 
إذا كان عوعاكنا . "وهنا يتناو التادل :مرخ وسهة النظرا هذه تمكاولة ثليه من الوشتوة لذاته لكي 
يسترد وجوده., أو لكي يدخل في باطن ذاته ويؤسس نفسه 'بأن يكون بالنسبة إلى نفسه ما هو عليه : 
ذلك أن الوجود لذاته يحاول تحقيق هذا الشيء المستحيل وهو أن يجعل من الوجود الذي يفلت 
من بين أصابعه (والذي هو وجوده) نوعاً من «المعطى» الذي «يجب أن يكو ن ما هو عليه» في 
نهاية الأمرء أي أن يكون كلا مسترداً من التشتت الخارج عن الحالة الاستاتيكيةعناوناهاد-وه : 
هذا هو أساس التفكر في الذات: هو يتألف من محاولة مزدوجة عنصراها معاً وفي وقت واحد 
وهما جعل الشعور موضوعاً والدخول في باطن الذات 6مةالناصسل تدوع ءأطنهك هنا) 


( كمه رع امال اء مملنوالاءء زطه”ل , 


والفشل هنا أمر لا مفر منه. و «هو» هذا التفكر في الذات. لأن محاولة الوجود لذاته 
لاسترداد نفسه بالعودة إلى ذاته لا تؤدي إلا إلى ظهور الوجود لذاته . فالتفكر في الذات يبين لنا 
على هذا النحو أن «الوجود لذاته الذي يريد أن يؤسس نفسه في الوجود. ليس هو نفسه غير 
عابس | لعدمه 0000 وهو في الوقت نفسه وجود يي ل ا «الأصلية» 
«الشيدة! الى هى سلسلة واقعية من 90 أو الوقائع النفسية الى تتعاقب كما تتعاقسب 
الأشياء . كيف يمكن أن تفهم أن التأمل الذي هو في ذاته مجرد إدراك للتاريخية التي يكونها - 
يؤلف هذا «الزمان النفسي » المصنوع من كثرة من الموضوعات الخارجية بعضها عن بعض 
كعربات قطار سائر؟ 

يريد سارتر أن يميز ها هنا «تأمالٌ خالصاً» هو التأمل الأنطولوجي - إن صح هذا التعبير - 
و«تأملٌ مشوباً عكنامتط1 هو الذي يكون «النفس» 6عئزوم أي سلسلة الوقائع النفسية 
المترابطة : «الأنا» وحالاتهاء وصفاتهاء وأفعالهاء وفي الوقت نفسه مجموعة الموضوعات 
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الزمنية . وإنه لينبغى بلا شك أن نعترف بأن التأمل المشوب الذي هو تأمل الحياة اليومية يشمل 
في ذاته» بوصفه تركيباً أساسياً. التأمل الخالص . غير أن هذا التأمل الخالص لا يمكن بلوغه إلا 
بعملية تنقيةه1808]10:دام ليس هنا مجال وصفها. ومن الواضح أن جملة الأحوال النفسية 
وعوؤنطاعلاوم المكونة من التفكر المشوب تشمل في مظهرها التلقائي كيفيتين متناقضتين من 
الوجود: فهي من ناحية تشمل الموضوع النفسي الذي تكون «النفس» قد «تكونت منه فعلاع» 
لأنه يتمثل بوصفه كلاً عضوياً أوكلاً متحققاً في «حاضر» يحتفظ بالماضي كله. ويحدد المستقبل 
الذي بوصفه كذلك ‏ يكون «موجوداً» بالفعل ويرفض أن يؤدي كل شيء إلى الماضيء. - 
و«النفس» من جهة أخرى لا يمكن أن توجد إلا وفقناً لكيفية متتابعة مؤلفة من عدة «آنات» 
كامقمء امتهم تنزع كل منها إلى التجمد كوجود ‏ في - ذاته منعز ل ومستقل . 

ونحن نعرف أن برجسون ‏ لكي يعالج هذا التناقض. قد تخيل ديمومة أجزاؤها متداخلة 
(هه1غةناعمةمرعام نل ء6:دال عمن) تذوب حالاتها المتتابعة بعضها في بعض . وهنا يصبح 
الشعور وكثرة جوانية) ع110:156هء]ه1 0]6ذام]انام . ولكن ليست هذه سوى ألفاظ تحدد 
المشكلة التي علينا حلهاء ولكنها لا تعطي الحل . وثمة تفسير آخر يتلخص في الإشارة إلى 
فعل الصور النفسية بعضها في بعضص» وبفضل هذا الفعل تمد بعض هذه الصور أيديها إلى 
بعض. كأنها تكون حلقة أو هي ترتبط تباعا كحلقات في سلسلة. بيد أنه من الواضح أن هذا 
التفسير لا قيمة له: فهو من ناحية قضي على تلقائية ما هو نفسي . ومن ناحية أخرى. 
وبمقتضى ذلك نفسه. يلغي الزمان بوصفه ديمومة أو جرياناً. أما فيما يتعلق بافتراض تأثير بين 
الموضوعات النفسية من بعد فهذا معناه الإلتجاء - إلى السحر. والخروج بذلك من الحدود 
الصحيحة للتفسير. 

كيف نجيب إذن على السؤال الذي وضعناه فيما يتعلق بالعلاقات القائمة بين 
الزمانيتين؟ ونظراً لأن الشعور العائد على ذاته يتألف بوصفه شعوراً بالديمومة» فإننا يجب أن 
نقول إن الديمومة النفسية ينبغي أن تظهر للشعور. والواقع أنها ليست غير نوع من المصاحبة 
للتزمن المتخارج الذي هو أساس الوجود لذاته. إنها نوع من الوجود «الكامن) اعد الذي 
يشبه صفاً من الآنات المنتظمة المتتابعة للتجاوز الدائم للوجود لذاته نحو وجود ‏ في ذاته لا 
يمكن اللحاق به. ويكون الزمان النفسي من هذا الوجه «موجودا». بينما الزمان الأضلي 
للتأمل الخالص «يتزمن» . وفضلاً عن ذلك فإنه لا يتكون إلا مع الماضي ء أي أنه يرجع إلى 
العالم باعتباره حورا كامناً أواموضوعا مك لنيتي العرافة . وتيا وبمقتضى ذلك. فإن 
الزمان النفسي إذ جعل الزمانية الأصلية موضوعاً هو الوجود في ذاته يقدم المحاولة الأولى 
ل «خارج» لا يكون إلا كامناً. ولكن الوجود ‏ للغير يجعل له «الحقيقة» التى لمبست له بعد(), 
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(ج) العلو ععصدلمعءدمة؟1 هآ : 


4- نحن الآن بسبيل تناول المشكلة التي التقينا بها في البداية» والتي كانت عبارة عن 
اكتشاف العلاقة الأصلية بين الإنسان والوجود ‏ في ذاته (أو وجود الظواهر) . وهنا لا تستطيع 
الواقعية أو المثالية أن تعطينا إجابة شافية؛ إذ لا يوجد ‏ من ناحية ‏ فعل ممكن للوجود 
«المتعالي )27 يؤثر في شعورناء كما لا نستطيع ‏ من ناحية أخرى - أن نفهم أن الشعور ينشيء 
المتعالي بأن يجعل عناصر منتزعة من ذاتيته موضوعاً. فالعلاقة الأصلية بالوجود لا يمكن أن 
تكون إذن مجرد صلة عرضية بين جوهرين أصليين متمايزين ومنفصلين. بل ينبغي أن تكون 
بالضرورة داخلة في بناء تركيب هذه الموجودات نفسها. والمسألة كلها هي أن نعرف ما يلزم 
عن ذلك. أي كيف تكون «المعرفة») ممكنة . 

ونستطيع إذن أن نبين النقاط التي حصلناها في هذا المجال. فقد رأينا أنه لو كان 
الشعور والظواهر (بما في ذلك ظاهرة الوجود) يمكن أن تعد مجردة بمعنى ما لأنه لا يوجد 
شعور خالص. ولا ظواهر خالصة ‏ فإن وجود الظواهر لا يمكن بأي وجحه أن يعتبر تجريداً: 
فمن حيث هو وجود في ذاته. فإنه ما يكون عليه» وهو لكي يكون. ليس في حاجة إلا إلى ذاته . 
أما فيما يتعلق بالوجود لذاته. فنحن نعلم أنه لا ب يششرك في شق ء امم ا السميه «تجوهراً» 
ععضةاوطناة أو وجوداً في ذاته : فهو ليس إلا إعدامه الخاص 0 2012م 58 . ويلزم 
من ذلكء أننا ينبغي أن نبحث في الوجود لذاته وحده عن حل لمشكلة الصلة بالوجود. تلك 
الصلة التي عرفناها بأنها معرفة أو فعل, والتي ليست غير صورة أخرى للعلاقة المتخارجة 
31010 - ءاه بين الوجود لذاته والوجود فى ذاته. وعلى هذا النحو إمن حيث أن الوجود لذاته 
في جوهره عبارة عن علاقة) تكون مكونة ار «الوجود لذاته) نفسه9"). 

فمن الممكن إذن أن تصاغ المشكلة على هذا النحو: «لما كان الوجود في ذاته هو ما 
هو عليه. فكيف ولماذا يتعين أن يكون في وجود الوجود لذاته معرفة بالوجود ‏ في ذاته؟» 
لعدا من واقم أن كل معرفة هى تحدسبية .ما تع هذا خلى:وجه التحديد؟ يقال إن الندلين 
هو حضور «الشيء» في واقعه العيني إزاء الشعور. ولكننا نعرف أن الوجود لذاته لا يكون 
بنفسه مطلقاً «حضوراً إزاء. . »٠‏ وأن الوجود الحاضر هو نوع من الوجود المتخارج - عاع 
ع1 للوجود لذاته. ينبغى علينا إذن أن نقلب حدود تعريف الحدس وأن نقول إنه وحضور 
الشعور إزاء الشيء. . .» فما هي إذن طبيعة هذا الحضور؟ 

إن التحليل الذي قمنا به للوجود - لذاته يزودنا بالإجابة : فقد رأينا في الواقع أن الوجود 
لذاته لا يمكن أن يوجد إلا بوصفه شعوراً «ب» شيء ماء أعني أنه انعكاس لوجود ليس هو 


. فلنتذكر أن التعالي يعني عند سارتر ما يتجاوز الشعور  أعني الموضوعي أو الوجود  في ذاته بوجه عام‎ )١( 
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ويصف نفسه بأنه ليس هو هذا الموجود. وهذا معناه أنه يتخذ صفة الخروج عن ذاته . 
فالعلو أءهولمءعءدصقع؛ والسلب 155)وع56 يسيران إذن معأ. وكلاهما أصيل على حد سواء . 


ولكن ينبغي أن نفهم جيداً هذا السلب: إذ أن الأمر هنا لا يتعلق بسلب «خارجي» كالسلب 
الذي يميز به شاهد ما موضوعين (هذا القلم ليس المحبرة)» والذي من حيث هو كذلك لا يجعل 
من الموضوعات التي يحمل عليها أساساً لذاته. - وإنما يتعلق الأمر بسلب «داخلي». أعني أن 
الموجود المنفي بغيابه يصف الموجود الآخر في صميم ماهيته. ومن الجلي أن هذا السلب 
الداخلي لا يمكن أن يوجد في الوجود ‏ في - ذاته. وهو لا يمكن أن يتعلق بالوجود لذاته الذي 
يتحدد وجوده بواسطة وجود لا يكونه. وهذا ما يفسر لنا عملية المعرفة» إذ أن الوجود لذاته هو 
الوجود الوحيد القادر على الظهور أنه ليس هو الشيء الذي يكون حاضراً إزاءه» وبهذا المعنى 
يتجلى الوجود لذاته «هناك», في الوجود نفسه الذي يدركه على أنه ليس هو. 


وإذن فالمعرفة بوصفها حضوراً للوجود ‏ في ذاته إزاء الوجود ‏ لذاته ليست متصلة أو 
مباشرة لأن هناك انفصالاً بين العارف والمعروف, - كما أنها ليست منفصلة وغير مباشرة» لأن 
الذي يفصل العارف عن المعروف هو «لا شيء»» وهو ليس «لا شيء» متحققاً من شأنه أن يخلق 
انفصالاً حقيقياًء بل هو «لا شيء» معدوم. أعني أنه في الحقيقة «هوية منفية)» وسلبية خالصة: 
فالمعرفة والعارف ليسا سوى «أن هناك» وجودا: والوجود «يبرز على خلفية هذا اللاشيء؟. 
«والمتعين)اء6: هو إذن «تحقق68/15201086: . وعملية المعرفة تجعل الوجود وجد لمجرد أنها 
سلل منعكس لهذا الرجردة». 


وهكذا يبرر عالم العلو و «الموضوعات» من حيث أنها وهذأ» أو «ذاك» تنبئق في قلب 
هذا العالم نفسه. بوصفها أشياء ‏ أدوات 5عازوهء:ؤنا - 080565 تظهر على خلفية عالم بوصفه 
ركد لا تمايز فيه» نمع 6 لم1 102116 ء ولقد رأينا - في الواقع أن الوجود لذاته فرار 
مستمر صوب إمكانياته التي يتطلع عبثاً إلى التطابق معهاء وبالتالي فإنه هروب حر نحو حد 
متعال يكونه0" , نحن نجري نحو أنفسناء ونحن الوجود الذي لا يستطيسع مطلقا اللحاق 


بئفسه . والإنسان ‏ من حيث هو كذلك ‏ عبارة عن سلب خالص» وإفللات مستمر من نفسه 
صوب شيء «فيما وراء» دعل - 1ه . هو عالم المستقبل» وعلى هذا النحو هو مجموع 
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(؟) يقارن سارتر (الوجود والعدم ص 7557) بين هذا السلوك الأنطولوجي و«الحمار الذي يجر خلفه عربة 
صغيرة» ويحاول أن يصل إلى حزمة من الجزر مثبتة في طرف عصاء موضوعة هي نفسها في الذراعين 
الخشبيتين اللتين يربط بينهما الحمار. 


15 





إمكانياته» أعني أنه مجموع الأدوات وذلك على سبيل التضايف. وأنا لا أفقد نفسي في عالم 
«الحياة الزائفة» 0:062601]6اةم: ‏ كما يريد هيدجر ‏ ولكنني أفقدها نتيجة لأنني أحال 
بالضرورة دون توقف من أداة إل أخرى . وبقدر ما يكون الوجود لذاته هو عوزه الخاص» 
يحتجب الوجود عنه على خلفية عالم باعتباره شيئاً أداةء و«يبرز العالم باعتباره خلفية لا 
تمايز فيها تتألف من إشارات مقعدة إلى حالة الأداتيةم2 . 


٠‏ - ومن هذه الجهة ‏ التي هي أصلاً نفس صورة الوجود لذاته من حيث أنه يصير 
إدراكاً لإدراكه لذاته الذي يكونه ‏ تتخذ الزمانية وفقاً للكيفية غير المنعكسة طابعاً من 
الموضوعية. فهي إدراك «عن» الوجود. وهذكا يكون ثمة «زمان للعالم» ويحسن أن نصف 
جهاته 20081165 وع1 . 

ومدة بقاء العالم - بوصفها «ماضياً» في أول الأمر ‏ مكونة من «لحظات متجانسة» بعضها 
خارجية بالنسبة إلى البعض . شأنها شأن عناصر محتوى المكان. والوجود ‏ لذاته )ا لاحظنا 
آنفاً - يذوب فى الوجود ‏ فى ذاته من طريق ماضيه الذي يؤلف واقعه الجامد 600016 » 
ولكنة يفقد في الوقت نفسه العلى الذي يجعله باستمرار «يهرب نحوه شيء» ويتجاوز نفسه 
صوب نفسه : فهو مجرد شيء وسط العالم . ويتخذ من حيث هو كذلك طابع الماضي «في) 
الزمان. أي في ماضي العالم الذي يساوقه. غير أنه لا بد له أن يكون ماضيه الخاص. وإذن 
فليس هناك فى نهاية الأمر غير «ماض واحد»., هو الماضي الموضوعي الذي كنت «فيه». 
وبواسطة هذا الماضي أتحد مع زمان العالم2© . ْ ْ 

وفى مقابل ذلك فإنى بواسطة الحاضر والمستقبل أفلت من «الزمانية الكلية». ونحن قد 
تلتة)ة المتجوة لذاثه حضون إراف الوجوةه هذا تبه همون الذي تله يوج فى الكافير: 
فالحاضر حضور. ولكن في «عالم الدوام» 222 ممعم عل ع20همم لا يوجد وا لأن 
ما هو كائن وما كان يوجدان فيه على نفس المستوى. كيف أمكن إذن أن يبرز بعد «الحاضر» 
في زمان العالم؟ ليس هذا البروز ممكناً إلا بواسطة الحركة. والواقع أن الحركة هي في 
الحاضر - نوع من تأرجح الأشياء 720166 وهي في الماضي عبارة عن أثر يندرس. ولا 
يكون لها في المستقبل - أي وجود كان. فهي أشبه «بسيل مستمر لسحلية على الجدار». 
فهي لا تظهر إلا لكي تمرء وتصبح خارجية بالنسبة إلى ذاتها. فهي من هذه الناحية شبيهة بحاضر 
الوجود لذاته الذي يفلت باستمرار من نفسهء أعني أنه دون انقطاع خارج على نفسه. وهو 
لهذا سلب في حالة حركة ‏ كأنه دائرة لا تزال تتسع حول محورها لتحيط بنفسها. ومن وجهة 
النظر هذه, يكو ن حاضر الوجود لذاته بمثابة هر وب .ولكن الوجود يعمل بطريقة ما على تثبيت 
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التركيب الناشيء عن مساوقة أو معية حاضر الوجود لذاته مع الحركة الحاضرة. وحاضر 
الوجود لذاته يطابق حاضر المتحرك. وعند ذلك نجد «زمان» العالم متحققا بواسطة الحركة 
على هيئة تتابع ل «قبل» و «بعد» منتظمتين في مجيئهماء وكل منهما لا يدوم إلا لحظة 
65 -. وعلى هذه الخارجية المطلقة يتأسس تقسيم الزمان إلى أجزاء لا نهاية لها07) 


والمستقبل - بالنسبة إلى الوجود ‏ لذاته هو عبارة عن إمكانية الحضور أمام وجود - في - 
ذاته يوجد دائماً وراء الوجود ‏ في ذاته الواقعي . ومستقبلي يحدد نوعاً من التخطيط لعالم مقبل 
كنتيجة لامكانياتي جميعا. وهذه الإمكانيات لا تدرك من حيث هي كذلك - إلا بواسطة التأمل. 
ولكنها تشير بالضرورة إلى المستقبل. وهي من هذه الناحية تختلط مع الأداتية6] اأقمءؤون التي 
هي الاستعمال الذي «سأستطيع » أن أمارسه للأشياء . ومن وجهة النظر هذه يبرز العالم في وقت 
واحد بوصفه مستقبلاً كلياً وحاوياً لألوان من المستقبل التي هي «الفرص» المتاحة لي. أي 
«الآنات» الحاضرة التي تكونت فعلاًء ولكنها لم تتحقق بعد. فالمستقبل الموضوعي هو بالنسبة 
إلي تعجل وتهديد (على هيئة - أنواع «مستقبلي») تارة» وحاو صوري خالص 02662226ء نام 
1010١‏ (على هيئة مستقبل متجانس لا تمايز فيه بالنسبة إلى المكان الفارغ» تارة أخرى؛ أو هو 
يكون أخيراً عدماً في ذاته (بوصفه تشتناً خالصاً فيما وراء الوجود)" . 
وهكذا نكون قد تقدمنا خطوة جديدة فى مشكلة المعرفة. ونكون قد رأينا رؤية أفضل 
أنه لا المثالية ولا الواقعية تستطيع حل هذه المشكلة, لأنه لو كان ينبغي أن نسلم للمثالية بأن 
وجود «الوجود لذاته» معرفة بالوجود. فإنه ينبغي أن نؤكد خلافاً لهما أن هناك وجوداً لهذه 
المعرفة هو الحادثة المطلقة التى تكون انبثاق الوجود لذاته وسط الوجود. وهكذا ‏ على 
خلاف الآراء المثالية ٠‏ تكون المعرفة هي التي تفضي إلى الوجود. والمعرفة التي ليست سوى 
ظهور الوجود. لا تكون غير «مغامرة للوجود». وهي المغامرة الممكنة الوحيدة للوجود في 
ذاته. والوجود لذاته باعتباره سلباً للذات يصير عند ذلك توكيفا للوجود في ذاته أو إدراكاً 
ينا 
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(") هذه الصيغ. وعلى الأخص هذا التعريف للوجود لذات بأنه المغامرة الممكنة الوحيدة للوجود تتيح لنا أن 
نبرز مع سارتر نفسه «التناقضٍ العميق» الذي يكمن فى أساس مذهبه . وهذا التناقض 000 
يكون المع في ذل سروه لأسي اسه بتي ربكو فى الأدل ميفويا إزاء ذاته. أي أن يكون 
بالفعل شعورا». أو بعبارة أخرى إن مجيء الوجود لذاته (أو الإنسان) جره شاهاء وقول سارك ران 
كل شيء يحدث كأن الوجود في ذاته في مشروع لتأسيس نفسه ‏ من ذاته تعديل الوجود إلى وجود 
لذاته»ه. وقول سارتر «وكأنه» فيه تسرع. والحقيقة أن هذا الإفتراض مناقض لمفهوم سارتر للوجود في 
ذاته, أولاً: لأن الوجود في ذاته ‏ بما هو كذلك ‏ لا علاقة له بذاته أو بأي شيء آخر؛ وثانياً: لآن الوجود في 


١همل‎ 


فالواقعية تقوم إذن على القول بأنه في المعرفة ‏ يكو ن الوجود حاضراً حقاً أمام الشعور, 
وبأن الوجود لذاته لا يضيف شيئا إلى الوجود في ذاته. اللهم إلا الوجود الذي نؤكده والذي هو 
مجرد عرض بالنسبة إليه . وبهذا المعنى يكون كل شيء معطى : كل شيء حاضر أمامي دون أية 
مسافة. فأنا محاصر 00 جانب؛ ولا شيء يفصلني عنه. اللهم إلا هذا «اللاشيء» 
نفسه الذي لا سبيل إلى عبوره باعتباره عدماً. وهنا تنشىء الواقعية أوهاماً بأن تجعل من العارف 
موجوداً مطلقاً وهب وظيفة هي المعرفة. ولكن لا يوجد غير مطلق واحد ألا وهو الوجود؛ وخارج 
هذا الوجود. لا يوجد شيء اللهم إلا الوجود لذاته الذي هو هذا اللاشيء. أي الوجود نفسه 
باعتباره غير موجود. فالمعرفة إذن وسط بين الوجود واللاوجود: فمن حيث أنها ذاتية تحيلني إلى 
الوجود - في - ذاته؛ ومن حيث أنها موضوعية., فإنها تحيلني إلى نفسي . «العالم إنساني», 
والمعرفة تضعني وجهاً لوجه أمام المطلق. فهناك إذن حقيقة للمعرفة. بيد أن هذه الحقيقة إنسانية 

05( 
وجود الغير والحرية 6)رءطذ! ولاء تمساسعل ععمعاونس :1 
أ الوجود للغير ذنا:اناة - نادم ع1 : 

١‏ لم نتعرض حتى الآن للجسم والحواس» ومع ذلكء. فإنه لا ينبغي أن نتجاهل 
دورهما وأهميتهما. بيد أن الجسم شأنه في ذلك شأن العالم الذي يوجد فيه. هو من ميدان 
«المعروف» ناهده ع1 . فليس من الممكن إذن أن نرجع المعرفة إليه. لأنه هوالذي 
يفترضها. فلا بد أولاً من دراسة المعرفة. وفضللً عن ذلك» فإن لجسمي صفة جوهرية هي 
أله «الشتيي المزؤواف بواتظة 'الغيزة :ما أدركه مق وونيص و محمد من لتريقة .تفلن الخور 
إليه. وهكذا يحيلني جسمي إلى الغير و إلى الوجود الذي أكونه بالنسبة إلى الغير؛ وهو يجعلني 
أكتشف كيفية جديدة للوجود هي التي نطلق عليها ا سم «الوجود للغير» اوم - :1 
أنا] ألا ٠‏ وهي أساسية أيضاً كالوجود لذاته» بحيث أن الواقع الإنساني ينبثق دائماً بحركة 
واحدة بعينها ‏ على أنه وجود لذاته وللغير9" . 


ذاته ينافي الوجود لذاته. وهذا الافتراض يعادل تماماً تكوين وجود ‏ في ذاته ولذاته؛ وهذا كما يقول سارتر 
الاستحالة نفسها أو التناقض المطلق. ويشرح سارتر كيف أن الميتافيزيقا يمكن أن تصوغ افتراضات بقصد 
توحيد معطيات الأنطولوجيا. ونحن نوافق على ذلك إذا كان الأمر يتعلق بهذا «التوحيد». ولكننا نجد هنا 
أن الافتراض باطل نتيجة للمذهب نفسه: ذلك أن هذا المذهب ينافي الافتراض الذي تقوم عليه منافاة 
حاسمة! ونستطيع أن نلخص الاعتراض في العبارة التالية: فإما أن يستبعد الافتراض المذهب و إما أن يستبعد 
المذهب الافتراض. 
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” - وجود الغير يضع مشكلات صعبة يجب علينا الآن أن نعالجها. وهذه المشكلات 
تتولد من وصف الوجود لذاته ذلك الوجود الذي نكتشف فيه ألوانا معينة من السلوك تكشف 
لنا - في الوقت الذي تبدو فيه في ذاتها منتمية إلى الوجود لذاته 00 
كل الاختلاف عن تركيبت الوجود لذاته. فلنأخذ «الخجل» باعتباره مشلا يقولون عادة: إنني 
أحمر خجلا لأنني ارتكبت عمل ما . ولكن من الواخ يي 
أخجل من «نفسي» : فأنا خجلان مما «أكونه». والخجل يكشف عن جانب من جوانب 
وجودي . . وهو من حيث هو كذلك يبدو وكأنه ظاهرة منعكسة على نفسها. ومع ذلك. ٠»‏ فإنه 
ليون شيا عن هذا لأن الشغور بالشجل يرتبظ دائما «بان المرء يرى». فربما ارتكبت عملا 
غير لائق . ولكنني لا أحكم على هذا العمل. وكل شيء ب ينتهى إلى الشعور الخالص بعمل 
غير لائق. ولكن هأنذا أرفع رأسي , فالاحط أن اشتخقيا ما قد رات وحينئكذ أشعر على الفور 
بالخجل . فلنفترض أن أحدا لم يشاهد هذه الحركة غير المهذبة بويع ذلك فإنتي أعاني من 
الخجل لو فكرت أنه كان من الممكن أن أرى. أي بأن أقيم شاهداً وهمياً لحركتي . فالحجل 
إذن هو دائماً إشارة إلى ما أظهر به أمام الغير20. إن حكم الغير يضعني في حالة أحكم فيها 
على نفسي حكماً. وكأنه حكم على موضوع فأنا أكون على النحو الذي يراني عليه الغيرء أي 
أنني في خجلي أكون وجودا للغير. ومع ذلك فإن هذا الوجود الجديد ليس «في» الغير: إنه 
جائي من جاتب تفي هو «ذاتي - أمام - الغير». ونرى بذلك أن علاقة الإنسان بالوجود - 
في - ذاته تقدم ل جديداً للشعور هو: علاقة «وجودي» بالغير'"» . 


وليس من شك أنه من الممكن الاعتراض بأنه ينبغي أولآ افاكتك وعوه العير بوتت 
نعلم - في الواقع - :أن المثالية تؤدي إلى وضع هذا الوجود موضع التساؤل» وتقترح فرض 
«الأنا وحدية» ع««ؤزوم:501 . غير أن المثالية هنا أيضاً - لا يمكن أن تقبل . وليس ذلك لأنه من 
الممكن أن نثبت (أو أن نشكك في) وجود الغير. فهذا الوجود من حيث أنه وجود ذات 
أخرى - غير قابل للإثبات على الإطلاق» لأن وجود الغير لذاته حسب تعريفه نفسه (أي ما به 
يكون الغير غيراًء لا أي شيء آخر) خارج عن تجربتي خروجاً مطلقاً: فشعور الآخر يفلت منا 


)١(‏ راجع رواية «وقفالتنفيذ» ص ٠١9‏ : «لقد شدخه ذلك كأنه منجل الحصاد؛ لقد كان شيئاً عجيباً. يائسأًء 
لذيذا. . . مفتوح. . مفتوح, لقد اتكسرت القشرة. . . مفتوح مفتوح. . أنا نفسي إلى الأبد. . لوطي 
ري ان لقد رأوني ؛ كلا. حتى ولا هذا: نقد اهيل «هذا». . . لقد كان ن موضوع نظرة. . نظرة 
اخترقته حتى أعمق أعماقه. ولضرك داف السدون ولم تكن تلك النظرة ة نظرته ؛ إنها نظرة مصمتة؛ٍ 
الليل وقد تجسد. شخصاً ينتظره ه هناك. فى أعماق نفسه. ويرغمه على أن يكون نفسه: : جباناً منافقاً 
لوطياً . . إلى الأبد. . هونفسه؛ إنه ليمؤتلج تحت وطأة هذه النظرة .. وإنه ليتحداها. . النظرة. . الليل. . 
وكأن الليل قد استحال إلى نظرة. . لقد «شوهدت». شفاف. شفاف, اخترقت. . ولكن بواسطة 0 
إنني لست وحدي . هذا ما قاله دانييل بصوت مرتفع». 
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0 00 الأمر لا يتعلق قط «بتخمين» وجود الغير» فهذا الوجود أؤكده. أو بمعنى أدقء 
في الفعل نفسه الذي به أكون بالنسبة | إلى نفسي باعتباره موجوداً «ليس أنا». وهنا نجد مرة 
أخرى 2 الذي يعد شرطاً لكل إثبات للوجود. ولكن ينبغي أن ندرك معناه» فالسلب ليس 
ها هنا خارجياً كناك 11ع]لاء بحتاء كالسلب الذي يفصل جوهرين 0 أحدهما «رخلاف» 
الآخر (هذا القلم ليس ذاك الكتاب) إنما هو سلب 00 عسءمعامز أعنى أنه فعل يربط 
بين حدين ربطا إيتجابياً وتوليقيا 161 بحيث يثبت كل منهما نفسه بنفي الآخر. فأنا 
أكون الغير باعتباره ما «ليس» «أنا»ء وأنا أكون نفسي باذ أن «ولست» الغير(ا) , 

.ما الغير إذن؟ إنتي اقول ]ول إنه إنان» توهذ] معناء اللي كيدا أي أنه 3 

من قبيل الموضوعات التي بعضها إلى «جوار» بعض بحسب معايير الخارجية المكانية . 
الإنسان على العكس من ذلك موجود تنتظم «وحوله» أشياء العالم «ودون مسافة» وليس من 
شك في أن هذه الأشياء (هذه الشجرة مثلم توجد على مسافة مني (هذه الشجرة تبعد عني 
ثلاثة أمتار), ولكنها من حيث أنها أشياء ‏ أدوات ترتبط بي بعلاقة تتعالى وتحتوي المسافة في 
وقت معاء أي أن حدي المسافة (وهما الشجرة وأنا) بدلاً من أن يكونا غير محايدين وثابتين 
في وضعهما المتبادل. يبرزان معاً كأنهما كل واحد والمسافة تطوي ابتداء من الشجرة «حتى) 
إياي . وأشياء العالم 000 على هذا النحو وبواسطة حضوري 0-7 وبفضل علاقتها 
بي د نكون «مكانيتي» أءٍ ى أنها توق تتحميعا رشحه لوي » -افإذا كنت أ: نظر إلى الغير باعتباره 

إنساناً ٠‏ فإنني أؤكد عنه هذه العلاقة بأشياء العالم, فهو مركز تنتظم نحوه الأشياء بلا مسافة. 

ولكن» نفس الوقت الذي أضعه فيه باعتباره «غيرأ» بالنسبة | إلي» فإنتي أضع أشياء العاماء لا 
باعتبار أنها تجميع يتجه «نحوي» بل باعتبار أنها تجميع «نحوه) هو أعني بوصفها نظاماً يفلت 
مني وأكون أنا نفسي مندرجاً فيه كعنصر من عناصره. والنظرة التي يضعها الغير بوصفه 
كذلك ‏ على الجزء من العالم الذي ى أكون فيه يعني شيا من أشياء العالم» وتخرجني عن 
: إن نظرة الغير تعمل على «تفكيك» عالمي». وتعيد تجميع الأشياء حوله. وحين يظهر 
رساب المي بأحداثه «انزلاقاً متحجراً» يغير مركزية الكون كله ويقوض من الأساس تلك 


المركزية التى أصنعها صنعها أنا ‏ فى الوقت نفسه لحسابي الخاص . 
ومع ذلك؛» فإن الغير هو أيضاً «موضوع» بالنسبة إليّ. وهو بوصفه كذلك يؤلف جزءاً من 
مسافاتي «أناى» أى ىيِ أنه ليس تفكك «كامن»اءن:71 لعالمي. وهذا التدفق الذي يمثله العالم 


بالنسية إلي أنا الذي أعيد الإمساك به. وأجمده على هيئة موضوع بوصفه جموعاً للتركييات 
الجزئية المتفرقة» ومن بينها الغير نفسه بوصفه شيئاً وسط الأشياء . وهكذا يكون «الغير الذي هو 


موضوع )عزنا 0-تناماتاة'| هو الموضوع الذي «ويرى» ما أراه. فما هو «الغير كذات46ء[نا1-5نا0)5ا21 
بالنسبة إلي؟ 
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إنه يكون من «يراني»: وعلاقتي الأساسية به تنحصر في الامكانية الدائمة في أن أرى 
بواسطته. أي أن أكون بالنسبة إليه موجوداً موضوعاً :ءزطه-]2 . إذ يحل الغير- كذات - 
أ زناة- أناءاناة من حيث أنه يراني - محل الموضوع الذي يكون بالنسبة إلي. إن وجودي يمر فيه 
مع احتفاظه بأن يكون وجودي أنا . إنني أصبح «وجوداً د عدا - وهذه تجرية لا 
نزال دائماً نمر بها. وهي تترجم على هذه الصورة: إن الغير «ينظر إلي». وهكذا تبدو نظرة الغير 
باعتبار أن نتيجتها هي التعالي على علوي الخاص . أي أنها تحدث عز ل03805عذاه العالم الذي 
أنظمه. وبهذا تكون «عزلاً لي». وإمكانياتي كلهاء أي كل ما أكونه تحت نظرة الغير- تكون 
متجمدة منعزلة خاضعة لامكانياته الخاصة على نحو ما: وليس الغير باعتباره نظرة سوى علوي 
المتعالي عليه" . ْ ْ 
ومن هذا يتولد قلقي. إذ أحس من تلقاء نفسي. بل قبل كل تفكيرء أن إمكانياتي 
يهددها الآخر باستمرارء ذلك الآخر الذي تجعل نظرته الموقف يهرب مني . وكذلك تجعله 
نظرتي مهدداً نفس التهديد في حريتهء فأنا وهو حريتان تواجه إحداهما الأخرى , وتحاول كل 


منهما أن تشل الأخرى بنظرتها. وما بيننا من علاقات متبادلة يتحقق وفقاً لكيفية التنافس 
والعداء ؛ وهي تتأرجح بين ٠‏ الأنا - موضوع أء زمه - تم ع1 (أو الأنا- شيء عؤمطء - أزمم ع1 ) 


والأنا ‏ ذات أعزناة - 01 00 مامعط]| - ز0م ) وفى أثناء ما ما أكون ناظراً وأطوي 
المننافة 0 والتزيف» التي يتح من الالم ‏ بعري » واللى تتعدكنا: نه فيما 
سبق أجد أن نظرة الغير ها هي ترغمني على عبور المسافة والسير نحو الأشياء. ويذلك 
0 . وبهذه الحركة نفسهاء تجعلني النظرة أتزمن ‏ من حيث أنها حين تتزمن 
هي نفسها تجعلني (خضوراً مع الغير» ععمءوءمه0ه إزاء العالم معه ‏ ويصير حاضري حاضر 
الغير: فهو حاضر خارجي 0 وهكذا تجمدني نظرة الغير في قلب 
العالم» وتضع بذلك وجودي كذات كما تضع حريتي موضع الخطر”" , 

5 - وهذا كله يبين أن الغير ‏ بما هو كذلك ‏ يظهر بوصفه نظرة تلقى علي فهي لا 
يمكن ‏ من هذه الناحية ‏ أن تكون موضوعاً. لأن كونها كذلك يطمس وجودها ‏ كنظرة . ولكنه 


)١(‏ راجع «وقف التنفيذ» ص 158 : «إن الغير يراني ويرى صلابتي كما أرى يديه. ويرى بخلي كما أرى 
شعيراته القليلة» وهو يرى هذا القليل من الشفقة الذي يلمع تحت البخل كلمعان الجمجمة تحت 
الشعيرات. إنني أعرف ذلك. وسوف أقلب الصفحات المثنية من كتاب القداس وأتنهد قائلا. مولاي . . 
مولاي. . إنتى بخيل». وتسقط علي نظرة «ميدوزا» من على ؛ لنجمدني». 7 وجل خاسيا النشاقل 
إلى فضائل من حجرء والرذائل إلى رذائل من الحجرء فيا لها من راحة! تاريخ الضحك. . هأنذا. . هأنذا 
كما صنعتني, حزيئاً جباناً لا دواء له. إنك تنظر إلي فيهرب مني كل أمل: لقد تعبت من الهرب. ولكنني 
أعلم أنني ‏ تحت عينيك - لا «أستطيع» الهرب بعد». 

(1) الوجود والعدم. ص 7٠١١‏ 775, وراجع أيضاً وسن الرشد»: «وعلى هذا النحو, كان «دانييل» يتصور 
الجحيم : نظرة تخترق كل شيء. فنرى حتى الطرف الآخر من العالم وحتى أعماق الذات». 
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يجعلني أعاني موضوعيتي - بالنسبة ‏ إليه» أي بالنسبة إلى حريته الخاصة (أنا موجود أمامه). 
وهذا الشعور بالموضوعية امسر وم 6ناعء زه هو الذي يجعلني أعاني ذاتيته التي 
لا سبيل إلى إدراكها وحريته اللامتناهية في وقت واحدء ذلك أن الحرية وحدها هي القادرة على 
الحد من إمكانياتي والتعالي عليها. ولكنني أشعر في الوقت نفسه بشيء من الضيق2213156 هنا » 
يتلخص في إدراكي لنفسي باعتبار أنني أتعرض للخطر في عالم لم يعد هو العالم الذي أنظمه 
حولي. وهذا «الضيق) ه21 لا ينبغي أن نتصوره على أنه حادث عرضي عابر. بل على 
العكس من ذلك إنه هو وظهوري في العالم شيء واحد: فالغير حاضر دائماً وفي كل مكان 
بوصفه «ذلك الذي به أصير موضوعاً» وليس عندي ما أدافع عن نفسي ضده غير أن أتجاوز 
نظرته. وأن أجعله بدوره موضوعية مستورة تحت نظرتي الخاصة" . 

الآخر إذن هو أصلا ما لا أكونه (لا أنا) وهو الوجود ‏ كذات (النظرة) في الوقت نفسه. 
ولكن ينبغي ألا نتخيل أن وجودي «للغير» ليس غير صورة مني» وقد هاجرت إلى شعور 
أجنبي » فالحق أنه موجود واقعي تماماء وهو شرط إنيتي أمام الغيرء وإنية الغير أمامي. إنه - 
على وجه الدقة وجودي ‏ في - الخارج. أعني خارجاً يؤخذ على أنه «خارجي أنا» «هص) 
(068015 . وأننى - بوصفى كذلك - أعانى خحجاد هو الشعور بانعزالى «8008معتاة » أي بأننى 
(موميوع4 6 وبانه لا مقرم أن اتحرق تسن فى .هلا الوخره التعحمد المتضلب الذي أكونه 
بالنسبة للغير. وللخجل - إذا فهمناه على هذا النحوء كل ما تتسم به الخطيئة الأولى عاناة؟ 
ااءماعتده من عمق وعمومية فهو نفسه نتيجة لسقوط أصلي في عالم «الخارجية». وفي 
ظروف لا أستطيع معها أن أكون ما أنا عليه إلا بتوسط الغير©. 

وأنا أحاول برد فعل من الكبرياء أن أسترد ذاتي المعزولة؛ وأن أسترجعها «بوصفها 


)١(‏ توسع هيجل (علم ظواهر الروح, طبعة هيبوليت أوبييه. 1918 مجلد ١‏ ص )١١١‏ في آراء مماثلة حين 
أثبت أننى «موجود لذاته» لا يكون لذاته إلا بتوسط شعور اخر. وهيجل من ذلك يستنبط العلاقة الشهيرة 
«السيد ‏ العبد» الذي كان لها أثر عميق على كارل ماركس. ويقول سارتر إذ يتناول الموضوع الهيجلي من 
جديد: : »»إن كوني منظوراً على هذا الوجه يجعلني كائناً أعزل بالنسبة إلى حرية هي ليست حريتي 0 
المعنى نستطيع أن نعد أنفسنا عبيداً من حيث أنني معتمد على هذه الحرية التي للآخرء والتي هي أيضا 
شرط وجودي وأنا عندما ينكر الآخر علوي أصبح وسيلة لغايات أجهلهاء إنني أكون في خطره . 

(؟)راء جع الوجود والعدم ص 48١‏ فيما يتعلق بالشعور بالذنب: «الخطيئة الأولى هي ظهوري في عالم يوجد فيه 
الغير) . . وفي مسرحية «جلسة سرية» 5مك - 5نناط يقول سارتر: «الجحيم هو الآخرون». وفيما يتعلق بهذه 
الاعتبارات يقول سارتر (ص )”5٠0‏ إن أصل الخوف من الله ينبغي أن يلتمس «في تعرفي على موضوعيتي 
أمام ذات لا يمكن أن تصبح موضوعاً قط». وبهذا «أتحقق في المطلق وأأقنم موضوعيتي : وتقرير وجود الله 
(الذي نحصل عليه على هذا النحو) تصاحبه نزعة شيكية 6« وذومطك وبتعبير أفضل » أنا أضع وجودي - 
كموضوع بالنسبة إلى الله» باعتبار أنه أكثر واقعية من «الوجود لذاته): فأنا أوجد منعزلاً» واجعل نفسي تفهم 
من خارجي ما يجب أن أكون عليه». 
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موضوعاً» وذلك بأن أدرك الغير الذي أستطيع أن أكتشف فيه سر ما أنا عليه لأنه إذا كانت 
نظرة الغير تعزلى» فإنها ريما استطاعت أيضا أن تساعدنى على إدراك هذا الوجود لذاته الذي 
ليش سوئ 8 دائم . فأنا بالنسبة إليه وتحت نظرته» لست غير «شيء»ء05ه فإذا استطعت 
استخد ام عينيه كانت اعتدى عن نفنى نظرة موضوعية؛ وأصبح حينذاك موضوعاً - بالنسبة ‏ إلى 
نفسي ١‏ وهناك في «الآخر أمتلك أجيراً ماهيتي باعتباري شيئاً ثابتا محدداً” , ولكن. لكي يتم 
ولكنني ما إن أجعله موضوعاً. حتى يستحيل علي أن أتعرف نفسي فيه" ولا أجد فيه غير صورة 


)١(‏ راجع رسالة دانييل إلى ماثيو في رواية ووقف التنفيذ» ص 7١8‏ مر يس ا ا 
أفهم مطلقاً من أناء وما هي رذائلي وفضائلي . وكأن أنفي يعترض طريق رؤيتي فلا أستطيع أن أراها. كما 
لا أستطيع أن أتراجع مبتعدأ عنها بما يكفي لكي أرى نفسي جمحة . وقد كنت أنت في لحظة ما الوسيط 
بيني وبين نفسي . وهذا أثمن شيء لدي. إذ أن هذا الكائن الجامد الكثيف الذي كنته. والذي أردت أن 
أكونه . . هذا الكائن استطعت أنت أن تراه في بساطة كما كنت أراك أنا. هناك أدركت أن المرء لا يستطيع 
أن يبلغ نفسه إلا عن طريق حكم الآخبر عليه أو عن طريق بغض الآخر له.. ولست أدري بأي اسم 
تسمى العلاقات القائمة بيننا. . . ساو كما أنها ليست الكراهية تماما: فلنقل إن هنالك 
00 وهذه اله جعي أنا. . 

(؟) ويبين سارتر فى مسرحية الذباب (ص )0٠ ١‏ أن ان «إيجست» عطاواع2 يعكسون له الوجه الذي فرضه 
عليهم عن نفسه إلى 0 هو لم يعد يوجد في النهاية إلا بوصفه الصورة التي يتمثلها الآخرون عن 
فهو يقول: «إنني أريد أن يحمل كل واحد من رعاياي صورتي في نفسه. وأن يشعر حتى في وحدته 
بنظرتي القاسية تجثم على أشد أفكاره استسراراً .. ولكنني قد أصبحت أنا نفسي أول ضحية لذلك. فلم 
أعد أرى نفسي إلا كما يراني هؤلاء الرعايا. . وإني لأنحني في بثر نفوسهم الفاغرة. فأجد صورتي فيهاء 
في قاعهاء وإنها لتنفرني وتجتذبني في أن واحد. يإلهي . أيها القادر على كل شيء. من أكون غير الخوف 
الذي يشعر به الآخرون نحوي؟». 

(8) يضع سارتر (ص 708 774) ما يسميه «السؤال الميتافيزيقي» أي السؤال الخاص «بوجود الموجود» . 
(فالأنطولوجيا قد عرفت بالأحرى بأنها توضيح 08 لءنام»» لتركيبات وجود الموجود باعتباره كلا). 
ويلاحظ سارتر فيما يتعلق بهذه النقطة أن تعدد الشعور يتمثل هنا «لا على أنه عدد أو مجموعة. ولكن على 
أنه توليف 6وغطاميره لا سبيل إلى تصور كليته على الإطلاق. وهذا معناه استحالة إعطاء إجابة على السؤال 
الذي يقول لماذا كان ثمة عالم؟» والواقع أن مناقضة الكل 12011116 تستعصي على كل 0 لردها إلى 
شيء آخر وينبغي لكي نقضي عليها أن ن نستطيع إدراك الكل من الخارج يتجاوزه. وهذا أمر لا سبيل إلى 
تحقيقه بالنسبة إلينا لأننا أجزاء من كل » كما أننا لا نوجد إلا على أساس ارتباطنا بهذا الكل . ويضيف سارتر 
قائلا : : لكن هذه الاحاطة بالكل أمر محال حتى بالنسبة إلى الإله نفسه. لأنه إذا كان الاله شعوراً. ٠‏ فإنه يندمج 

في الكل ؛ وإذا تصورناه على أنه وجود - في - ذاته يكون هو أساس نفسه. فإن الكل يبدو بالنسبة إليه 
كموضوع تارة» وبالتالي كحد لوجوده - لذاته. وكذات تارة أخرىء وبالتالي ٠‏ لكونه ليس هذه الذات» فإنه لا 
يستطيع إلا أن يشعر بها بها دون أن يعرفها. وهكذا يكون كل ما نستطيع أن نقوله هو دإن العالم هناك فعلأ» . أما 
فيما يتعلق بوجود الموجود. فإن كل بحث يتتهي إلى أن «وهذا موجود» وهو الحدس المباشر للموجود المحتاج 
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العلاقات العينية بالغير : 


- وعلى هذا النحو يكتمل - وإن كان بواسطة ضرب من الفشل - «الآن الثالث» الذي 
بواسطته يحاول الوجود لذاته أن يؤسس نفسه في الوجود. وكما أن الآنين الأولين (وهما 
الشعور والتأمل) لم ينجحا؛ فكذلك لا ينجح الوجود لذاته في استرداد وجوده من الغير. 
ونحن نرد من الغير كموضوع إلى الغير كذات على نحو متبادل وإلى غير حد. وهذا السير في 
حركته الدائمة من الذهاب والإياب - لا يمكن أن يتوقف: فنحن بالضرورة. إما هنا «وإما» 
هناك, ولكننا لا يمكن أن نكون ‏ كما نتمنى ‏ هنا وهناك في الوقت نفسه. والواقع أنه لكي 
يكون الأمر على خلاف ذلك ينبغي أن يتكشف لنا الغير على أنه ذات وموضوع في «أن 
واحد». وهذا محال بحكم التعريف. لأن الغير ‏ بما هو كذلك ‏ يستعصي على الإدراك: فهو 
م ل ا ل 


يجب أن 0 00 أنواعا 0000 جرم ذلك أن ماهية العلاقات بين 
رن 1 ليست هي «الوئام». وإنما هي الصراع9'' . 


لغيره (وهذا التضخم الذي لا يبرر شيئاً ولا يبرره شيء لوجود العالم ووجودي في قلب العالم ‏ كما رأينا - هو 
الذي نشعر به أننا زائدون على الحاجة. وهذا ما يثير فينا شعور «الغثيان»). 
فلنقتصر على بعض الملاحظات السريعة المتعلقة بمشكلة الاله. ولنلاحظ أولاً الجرأة النادرة التي بها 


يحمل سارتر (الذي لا يعتقد ي وجود ماهيات كلية) على المطلق بتطبيق جريء للتوحدية الأساسية -ذهنا 
علهءنل2: 70016 وهي المفاهيم التي تضدق على عالم الكائنات المفتقرة إلى الغير. وهكذا نجد الآله - 
على هذا الأساس - خاضعاً لكل أحوال الواقع الإنساني . وهذا ما يظهر بلا شك على أنه مسلمة كبيرة لا 
أساس لها كما أنه يعطي في ا ا 0 المطلوب . وسارتر 
يتظاهر بأنه يقدم برهاناً مع أن برهانه هو نفسه ما سلم به في البداية! أما الحقيقة فهي أن إدراك العالم 
بوصفه كلا بالنسبة إلى الاله (أي تفسير العالم على أنه عالم) ليس بحال من الأحوال هو «تأمله» من لخارج. 
لا باعتبار أنه موضوع . ول باعتبار أنه ذات» وإنما بإضفاء واقعية العالم عليه بواسطة الفعل الخالق» أ 
بتعبير أدق «إيجاد هذه العلاقة بذاته التي هي العالم» «زلها لم يكن اليه منسوباً إلى العالم -لأن 0 
التي هي العالم لا توجد إلا بواسطة الاله فإن الفعل الخالق بوصفه المعرفة الالهية بالعالم هو بالضرورة 
وبحسب مفهومه نفسه. وضع وإدراك لالم بوصفه كلا . وسواء أكان العالم موضوعاً أم ذاتأ. فإنه لا 
يستطيع أن يحدد الوجود أو المعرفة الإلهية الكو سد و ل 
موضوعاً أو ذاتا. وهذا التصور يحترم سر الله وقوانين ن المعقولية في أن واحد . ومهما يكن من أ مر فإنه 
خليق بأن يفحصه سارتر وأن يناقشه. 

. 4974 الوجود والعدم» ص‎ )١( 

(؟) يعقب سارتر على هيدجر (ص 20) أنه وصف الوجود لذاته بأنه الوجود الذي به يكون ثمة عالم. مهملا 
القول بأنه أيضاً فعل وتعديل للوجود في ذاته. ولكن سارتر من جهة أخرى لا يتصور أية علاقات ب 
الآخرين إلا على هيئة صراع : وهذه فلسفة وجودية عجيبة» إذ تتجاهل تمام التجاهل أشكال الصداقة 
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والسلوك الأول هو سلوك «الحب» و«اللغة» و «الماسوشية» . ولقد رأينا أنني بالنسبة إلى 
الآخر الذي ينظر إلي أتحول إلى موضوع , وكأنني وجود ‏ في - ذاته في العالم . فهل ينجح 
الحب في الانتصار على هذه الحتمية 42:21116 ؟ ولكي يتم هذا ينبغي أن تفنى حرية كل من 
العاشقين في حرية الآخر. وبهذا يستطيع أن يؤثر في حرية الغير بطريقة تجعله لا يمتلك 
الآخمر كما تمتلك شيعا اح عد ا [أوكع يشعر 
كل منهما بأن وجوده له ما يبرره لو أن كلا منهما استطاع أن ن يكون وجودا لا سبيل إلى تجاوزه 
وغاية مطلقة: وعلى هذا ينجو المحبان من الأداتية 5656 ٠»‏ ويصبح كل منهما للآخر- 
بما هو كذلك. قيمة مطلقة. وهكذا تتحقق لهما النجاة. وينجوان من مذلة وجودهما الفعلي 
الجدال واللى الا سيل إلن” نقوة الفكو مد وذلك ان يعد كل متها الرجود التعان للاتنسر 
غاية» ويذوب فيه في الوقت نفسه. ولكي ينجح المحبوب في هذه المغامرة» فإنه يحاول 
إغراء المحب بواسطة اللغة التي هي من حيث الأساس الوجود للغير. أي أنها شعور الذات 
بأنها موضوع في نظر الغير. 

بيد أن هذا كله لا طائل وراءه. لأنه لا سبيل إلى رفع التناقض . والواقع أن الحب ليس 
في جوهره سوى مشروع «لأن نحب». وبهذا نفسه عندما يحبني الآخرء فإنني أكف عن أن 
أكون بالنسبة إليه ذلك المطلق الذي أريد أن أكونه. ويكون هو الذي يقتضي مني أن آخذه 
بدوري على أنه مطلق. وهنا تبدأ من جديد الحركة الدائمة من الذات إلى الموضوع 
والعكس . وكل منهما يرد ا ع وهذا يثير من اليأس ما قد 
يؤدي بالفشل إلى «الماسوشية». أ ي إلى المشروع الذي أصبح فيه مجرد موضوع للغير. 
أعني في السلب التام «لعلوي». واضعاً نصب عيني أن أدرك نفسي على هذا النحو. بيد أن 
المصير المحتوم للغاسوشية هو الفشّل أيضاًء لأن هذا الموضوع الذي أريد أن أكونه, لا أكونه 

مطلقا إلا «للغير»» ولا أكونه بالنسبة إلى نفسي. وكلما حاولت التوغل في موضوعيتي لكي 
أستمتع بها غرقت في الشعور بذاتيتي. . إلى درجة القلق”"2. 

وإخفاق هذا المسلك الأول نحو الغير يمكن أن يؤدي بي إلى محاولة الطريق العكسي 
الذي ينحصر في أن أنظر إليهء 0 الخاصة, وذلك بأن أواجه نظرته الموجهة نحوي. 
بيدأ ن الفشل هنا محتوم أيضاً إذ أنني بتأكيدي لنفسي في حريتي عن طريق نظرتي للغير» 


جميعاً. ولا تكتشف في «العطاء» غير «متعة علياء مريرة وقصيرة» وتكاد تكون جنسية» وتنحصر في امتلاك 
موضوع ما عن طريق التدمير» ولا ترى في الكرم سوى «رغبة عارمة في الإمتلاك» (ص 584). ومن جهة 
أخرى لا يستطيع الصراع نفسه أن يكون صورة لعلاقة «بين الأشخاص» لأن هذا المذهب يخلو حقاً من كل 
اتصال ممكن بين الأشخاص. فهم يهربون بعضهم من بعض ويستبعد بعضهم بعضاً على نحو حتمي 
يصدر عن طبيعتهم نفسها . 
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أجعل من الغير علواً متعالى عليه. أي أجعله موضوعاً. فأنا أقضي على حريته التي بها وحدها 
يملك هو مفتاح وجتودي - كموضوع . ولا أصبح بالنسبة إليه غير صورة بين غيرها من الصور. 
عاجزاً تمام العجز عن التعرف على حريتي : إنني أملكه ولكنه لم يعد يملكني . 
وعلى أساس هذا الشعور بالفشل وللتغلب عليه تقوم محاولات لامتلاك شعور الغير من 

طريق امتلاك جسده امتلاكاً تاماً. وهذا هو معنى «الشهوة الجنسية» وألوان السلوك التي تتحكم 
فيهاء وخاصة «الملاطفة») :236556 التى تهدف إلى امتلاك جسد الغير بتشكيله وتجسيده «من 
عق إن كدي جقه ابر ورعقة مدا لق ووللشر غير :اق العاففي الداغي ليذ 
سارك هن انق حي اذل العو أدلق تقس ١‏ رمك امدين: حي الأففر اران عند ليله 
بالنسية إلي لعا ودمأ) فإنني ألتصق بلسي وأتعجن في واقعي الجامد 6غ 120 »2 
وأفقد - في الوقت نفسه - رؤية الخطة التي أسعى إلى تنفيذها من امتلاك شعور الغير بوصفه 
شعوراً متجسداً : فالآخر لم بعة تسد وإنما مجرد أداة وموضوع أدركه أنا في العالم من 
موقفه. وليست السادية 530150 من هذا الوجه سوى محاولة تجسيد الآخر عن طريق العنف 
للسيطرة على وجوده الفعلى بالقوة. فالسادي 53010106 ينكر على الغير جسده الخاص» 
ويستخدم أدوات للكشف عن جسلده للآخر بأسره لحريته. غير أن هذا المطلب المتعسف 
الذي لا تبادل فيه لا يمكن أن يفضي إلا إلى الفشل المطلق, لأن السادي لا يجد في نجاحه 
الذي يتحقق في انهيار حرية الآخر. .. سوى شيء لاهث قبيح, لا يدري ماذا يصنع به. لأنه 
«موجود هناك») عرضي لا حول له ولا قوة ولا غناء فيه . ولا معنى له مطلقاً('©». 


ويمكن أن تؤدي تجربة هذه التحولات بالوجود لذاته إلى أن يتمنى موت الآخر. وهذا 
هو معنى «البغعض» نظا لأنني لا أستطيع : تحقيق الاتحاد مع الآخرء واسترداد «وجودي في 
ذاته» عن طريقه (أي عن طريق الآخر). فإنني أريد أن يبرز عالم لا يوجد فيه الآخر. فالبغعض 
يضفي إذن كل دلالته على الصراع الذي تتضمنه أنواع السلوك التي قمنا بتحليلها: إذ أن الأمر 
يتعلق بالوصول إلى وجود الغيرء بل إلى الوجود بوجه عام للقضاء على «فضيحة» الآخر على 
هذا النحوى أعني ذلك العلو الذي يطاردني والذي يضع «علوي» الخاص وحريتي باستمرار 
موضع الخطر. فهو إذن من الناحية الصورية اعتراف بحرية الغير» ولكن باعتبار أنها خطر 
يتهددني ويجب القضاء عليه. ا ل 
الأصلي لباه دور اشر نايا لأنه لو افترضنا أ نه نجح . فإنه لا يستطيع أن يلغي أن 
الآخرين «كانوا» موجودين! وسيبقى مين دائماً أننى كت مُوجنوداً كموضوع بالنسية 
للآخرين! فإذا اختفوا فإنهم سيحملون معهم إلى القبر مفتاح انعزالي . وموتهم يجمدني على 
الفور في صورة موضوع, كما يفعل موتي تماماً. وبهذا يتحول انتصار البغض إلى هزيمة 
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مطلقة. وماذا يبقى بعد ذلك «للوجود لذاته») سوى أن يعود إلى اللعبة. وأن يقبل «القرعة» إلى 
مالا نهاية» بين هذا الموقف أو ذاك من المواقف الأساسية(") . 
الحرية : 216ءطانة 19 : 


- بدا لنا والوجود ‏ لذاته» حتى الآن على أنه مطارد دائماً من نفسه سعياً وراء «وجود - 
في ذاته» لا سبيل إلى إدراكه. ولكنه يتطلع إلى ملابسته. بيد أن هذا السعي يتم في قلب 
العالم» ومن ثم فإنه في ذاته «وتصرف» لا يكف عن تعديل وجه العالم في ماديته نفسها. وهذا 
التصرف هو ما ينبغي أن نفسره الآن. 

وتفسير «الفعل» معناه إلقاء الضوء على شرطه الأول. ألا وهو «الحرية». ف| هو أساس 
الحرية إذن؟ نحن نقول إن الإنسان حر وهذا على وجه التدقيق لأنه ليس موجوداً. ولأن ما هو 
موود لا يكون خرا : إنه موجود ولا شيء أكثر من ذلك» وهو لا يستطيع ألا يكون موجوداً ولا 
أن يكون على خلاف ما هو عليه . أما الإنسان - فإنه على العكس من ذلك - كما رأينا - ليس 
ذاته ولا يستطيع أن يكونها: إنه حضور خالص أمام ذاته. فالعدم الذي يوجد في قلب 
الانسان إذن هو الذي يجعله حراً» وهو حريته» ع ا 
أن ورد ولهذا السيي فعا فيا سيؤري ان الرعرد بالنية إلى الانتان نعو بالشسررورة أن 
«يختار نفسه»: والأمر بالنسبة إليه لا يتعلق بأن يتلقى أو يقبل» وإنما يتعلق بأن يصنع نفسه 
بوالتفلة اخكيان»+ يتسم بطابع الجزافية المطلقة . فهو ما إن يوجد .ومن حيث أنه موجود <تى يكووان 
بالضر و رة حرا حرية تامة. وهكذا تكون الحرية هي وجود الإنسان. أعني وعدم وجوده)'" م0د 


ان "ل أصومم . 


)١(‏ الوجود والعدم ص /الاغ - 585 يحدد سارتر اص 5 تعليق) أن هذه الآراء لا تريد استبعاد «إمكانية قيام 
أخلاق للنجاة والخلاص» ولكنه يضيف قائلا : إن مثل هذه الأخلاق تقتضي انقلاباً سانا سيتحدث عنه 
فيما بعد. أما فيما يتعلق بتجربة «نحن» باعتبارها جماعة إنسانية فلا بد أن نفهمها - بحسب رأي سارتر- 
على النحو التالي (ص )441١ - 14١‏ فال «نحن هي الاختبار المفاجىء الذي أقوم به للوضع الإنساني 
بوصفه ملتزماً وسط الآخرين» ولكن بطريقة تجعل هذا الالتزام يبدوكواقعة موضوعية يمكن ملاحظتها. ومن 
هذه الجهة يبدو جلياً أنه لا يمكن أن يرد إلى الظروف الفريدة التي تحيط بالمناسبة. بل على العكس من 
ذلك» إنه ينتشر ويمتد وينسحب على نحو ما في المكان والزمان. بأن يشملني أنا نفسي والآخرين باعتبارنا 
موضوعات في الكل الإنساني الذي نؤلفه معاً.ء والذي يدرك هو نفسه بواسطة ثالث افتراضي يظهر حين 
ينظر إلينا تعدد الشعور باعتباره أجزاء متكاملة في كل واحد هو «نحن ‏ كموضوع» فبواسطة الآخر إذن 
أكون دائماً «نحن» : و «البروليتاريا» ]2701613512 تتكون على أنها كل عيني من حيث أنها «منظورة» بواسطة 
الطبقة البرجوازية» وهذه تتعرف نفسها بوصفها «طبقة بورجوازية» من حيث أنها «منظورة» بواسطة 
«البروليتاريا». ولهذا السبب كانت ال ونحن» حتم تجربة مذلة وعجز: فالشعور بأنني «نحن» مع الآخرين 
معناه الشعور بالإنعزال دون ملاذ. وأنني ملتصق بلا نهائية من الوجودات الأجنبية في وقت واحد. 
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ومن المهم أن ننعم النظر في كل ما يلزم عن هذا القول. يلزم أولاً استبعاد كل صور 
الحتمية. أعني حتى ذلك التصور الشائع الذي يريد مع اعترافه بالحرية الإنسانية أن نكون 
جزءاً من حتمية الإرادة 16 12 عل عمكتستصسواعل » أعني من سيطرة الكو رطف والواقع 
أن العواطف لا تملك أية سيطرة على الإرادة. وإلا أصبح في الإنسان موجودانء 0 
وهو الذي تسيطر عليه العواطف يكون بالنسبة إلى الآخر مجرد شيء متعال» مجرد خارج . فإما أن 
يكو ن الإنسان خاضعاً للحتمية كلية (وهذا ليس له أي معنى, لأن الشعور الذي تحركه دوافع من 
الخارج, ٠‏ يصبح في الوقت نفسه «خارجا» ولا يصبح شعوراً) وإما أن يكون حراً تماماً. 


ومن جهة أخرى. فإن الإرادة لا تمارس عملها إلا على أساس عيوية. أصلية. وهذه 
الحرية هي وحدها التي تسمح لها بأن تقوم بوصفها إرادة, أي بوصفها تضميماً محدداً بالنسبة 
إلى غايات معينة تختار أن تحققها عن تدبير وبهذه الوسائل أو تلك . هي إذن لا تستطيع أن 
تمارس نشاطها إلا في إطار الغايات التي وضعها الاإنسان فعلاً . والواقع أن الإرادة ليست هي 
التي تنسي هذه الغايات. وإنما هي الغايات التي تضعها الآنية الإنسانية كإسقاط للإمكانيات التي 
تتطلع الآنية إلى تحقيقها لتصير «موجوداً فق ذاته ولذاته», فهي لا يمكن أن فصور عق أنها 
معطاة من الخارج بواسطة تصميم يرسم مقدماً الإنسان سبل مصيره . كما أنها لا يمكن أن تكون 
تعبيراً عن «طبيعة» داخلية مزعومة يجب على الإنسان أن يحققها بفعله. إن الانسان يختار 
غاياته» و باختياره لها يمنحها وجوداً متعالياً. كأنه الحد الأقصى لمشر وعاته. وهنا يسبق الوجود 
الماهية ويعينها. وهذا معناه أن الإنسان بحكم ظهوره يحدد وجوده الخاص بواسطة الغايات 
التي يضعها لنفسه . وهذا هو البروز الأصلي لحريتي. وهذا البروز هوفي جوهره وجود بحيث أن 
أساس الغايات التي أسعى إليها ‏ سواء أكان ذلك بواسطة ارادتي أم عواطفي ‏ هذا الأساس ليس 
سوى حريتي نفسها'"' 


وقد نفهم هذا فهماً أفضل بواسطة تحليل ما يسمى ب «بواعث الفعل ودوافعه». ويقال 
إن «الباعث)» 2084 16 هو علة الفعل. أي الفهم الموضوعي للعلاقة بين الوسيلة والغاية؛ أما 
الدافع عانط0 فهو على العكس من ذلك ذاتي » من حيث إنه يترجم حافز. «مأكتاناصطص"] 
الرغبات والانفعالاات والعواطف. بيد أن هذا التمييز مليء ء بالصعوبات؛ لأنه لا يفسر علاقة 
البواعث بالدوافع في الحالة التي يفضيان فيها إلى تصميم واحد بعينه. وهذه نقطة ينبغي 


(1) الوجود والعدم ص 07١-01‏ راجع كتاب م. ميرلو بونتي : «فينومينولوجيا الإدراك الحسي» جاليمار سنة 
6 ص 48: : «ليس هناك إذن في نهاية الأمر شيء يستطيع أن يحد الحرية. إلا ما وضعته هي نفسها 
كحد من تلقاء نفسهاء وليس للذات غير «الخارج» عدءة,6)»ه الذي تضعه لنفسها. وكما أن الذات حين 
تظهر هي التي تجعل المعنى والقيمة يظهران في الأشياء. وكما أن لا شيء يستطيع أن يبلغها إلا إذا اتخذ 
بواسطتها معنى وقيمة. فليس هناك فعل تؤثر به الأشياء في الذات. وليس هناك سوى دلالة (بالمعنى 
الإيجابي) أو ع8 لا أأطامعه عصناطعع ممصلا 
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توضيحها قبل كل شيء . ولهذاء نلاحظ أنه لا يمكن أن يكون ثمة «باعث في ذاته». وإنما 
يكون دائماً «بالنسبة إلى مشروع فعل ما»ء وبالتالي . بالنسبة إلى غايات وضعها الشعورلنفسه فعلا. 
وارتبط بها وتعلق على صورة «الوجدانية» 0116ناء1'26 . وهذه الوجدانية التي تتجاوب تجاوياً 
ضازماً ف دادم هي لا عقليةء1:860088611 لأنها بالنسبة إلى الانسان شعور خالص (ب) ذاته 


بوصفها مشروعاً أقل أو أكثر ثباتاً أو عاطفية نحوغاية ما . فالدافع والباعث والغاية جوانب ثلاثة 
لطهور الأبغور البحي الخ الذي ينه نحو تحقيق قيق إمكانياته ولا ينفصل بعضها عن بعض() ., 


)١(‏ الوجود والعدم ص ”57 -077. يصور سارتر هذه المناقشة بمثال نموذجي . ففي أثناء غزوات الفرنجة. 
فطنت الكنيسة الكاثوليكية إلى أن مصلحتها تكمن في معاضدة «كلوفيس» 010715 الذي ساعدها على قهر 
الآريوسية. كما أدرك كلوفيس بدوره النجدة التي يمكن أن يجدها في مساندة الكنيسة له. وهذا كله 
موضوعي » ولكنه لا يمكن أن يظهر إلا على أساس غاية محدودة تحديداً واضحاً. فلنفترض أن هذه 
الغاية - التي هي عند كلوفيس خطة الاستيلاء على بلاد الغال كلها (وهذا هو «دافعه» على الأرجح) فإن 
حالة الكنيسة الغربية تقترح عليه كباعث أن يتحول إلى الكاثوليكية. أي أن الباعث ليس شيئاً آخر غير 
الدافع وقد أصبح واعيا (بنفسه)» . . ونستطيع أن نقول بلا شك إن كلوفيس قد تصور تحوله على أنه «وسيلة» 
للاستيلاء على بلاد الغال. ولكن كيف نفسر مشروع الاستيلاء هذا؟ بالطموح؟ إن هذا ليس شيئا سوى 
«مشروع الغزوه الذي بدونه لا يكون للباعث (وهنا التحول الذي يستحق معاضدة الكنيسة) أي معنى ؛ بل 
إنه لا يمكن حتى أن يتمثل لروح كلوفيس . 1 
ونحن نرى العيب في هذا التحليل؛ فإن شيئا لا يثبت أن مشروع الإستيلاء على يلاه الخال كان هبق 
المشروع «الأوحد» لكلوفيس . فمن الممكن أن يوجد مشروع التحول ممأومء مم إلى الكاثوليكية في نفس 
الوقت مع المشروع الأول وأنه لم يصيح باع إلا بطويقة عرضية أعني داواي بقع بلنسية إلى غاية 
أو «مشروع». . وسارتر على حق في قوله بأن البواعث والدوافع ليسا على نفس المستوى باعتبارهما حدين 
متعارضين متضار بين . ولكن خطأ سارتر يكمن في أنه جعل من الدافع (أي من المشروع أو الغاية) شيئاً لا 
عقلياً صرفا. وتعبيراً عن عرضية مطلقة في الحرية. والباعث على التصرف ينم عن الغاية المختارة. 
ولكن من الممكن تصور الغاية على أنها ممكنة «مستبعدة» باعتبارها عكس القانون الأخلاقي أو النظام 
الإجتماعي ) - وفي هذه الحالة تتحول البواعث التي تبررها (لو أنها كانت مختارة) إلى «دوافع» أي إلى 
مجرد جاذب حسي فأنا أستبعدها باعتبارها علاقة مع غاية أنبذها. فهي بوصفها كذلك ‏ تكون غاية 
مستهجنة 065370166 بنفس الطريقة التى تكون بها البواعث وغاية مصطفاة) نا6ننط . 
وهذه الملاحظات تؤدي إلى استبعاد وي نظر سارتر فيما يتعلق بمعنى «التروي» ممناقرءطناءل إذا أن 
التروي يصبح دائماً - في نظره - مغشوشاً فهو يقول (ص 077): «عندما أتروى تكون اللعبة قد انتهت». 
والتروي ليس غير وسيلة لفهم ما أنا بسبيل تنفيذه ( (أي الدوافع) وهل هي صادرة عن العاطفة مثلاً أوعن 
الفعل . فهي محاولة من جانب الإرادة لكي تكون «وجوداً - في - ذاته ولذاته» أي أن تسترد نفسها من حيث 
إنها تقرر وتتصرف (ص 278) وتقول إنه من الواضح في هذه الحالة أن ال ا 
بيد أن التجربة تعارض هذا القول. والتحليل يثبت أن التروي معناه اختيار نقوم به بين غايات أقل أو أكثر 
قرباً . ومن الحق. أنه قد لا يكون غير محاولة لتبرير غاية اخترناها في البداية؛ أعني استرداد ضغط الدواقع 
اللاعقلي أو (والمعنى واحد في نهاية الأمر) تعقل الغاية المختارة (بواسطة العاطفة أو المصلحة) وذلك 
على صورة بواعث. ولكن «اللعبة تكون قد انتهت» بالضبط. والتروي لم يعد سوى صورة لا اتساق فيها. 
وليس لها فاعلية خاصة بها . فهو هلا يوجدء لآن التروي ليس معناه أبداً التطابق مع حتمية الغاية» وإنما هو 


1١ 


)0)8[ ويقول سارتر: إن هذه الحرية تظهر إذن على أنها «كل غير قابل للتحليل»‎ - ١ 
وليست البواعث والدوافع والغايات غير أطر لهذه الحرية 00 هذا لا يمكن أن‎ 0 

يفضى إلى أن نجعل من الحرية سلسلة من الرميات الاعتباطية . فالحقيقة, أنه لوكان كل فعل 
من أفعالي حراً حرية تامة» فإنه لا يمكن أن يكون أي فعل كان بل :لآ يمكن أن يكون شيعا لا 

سبيل إلى التنبؤ به لأنه دائماً وبالضرورة تعبير عن مشروعي (أو عن الاختيار الأساسي الذي 
اخترته لنفسى), وهو من هذا الوجه عودة المستقبل نحو الحاضر. وبعبارة أخرى» لا توجد 
حرية إلا في موقف. غير أن هذا الموقف نفسه لا يوجد إلا بواسطة الحرية, إلى حد أن 
«العقبات» التي تصادفها حريتي», ليست إلا جوانب من ذاتي التي تسقطها حريتي نفسها على 
الأشياء لكي تعطيها هذه الصورة أو تلك(3) . 


يمكن أن يفهم الفعل إذن بمعنيين متضادين: أولاً: بنوع من «علم النفس الارتدادي» 
عازووع وعع1 عتوهأمطع لاوم أي بالصعود من الفعل إلى الممكن النهائي الذي هوأناء ثم 
«بالتقدم التوليفي» علا 6ط ملز دوأووعرع 10م بالتزول مرة أخرى من هذا الممكن النهائي حتى 
الفعل نفسه. وبالتالي » فإن الفهم يكون مركزاً دائماً على إمكانيتي النهائية الكلية حين يعبر 
الاختيار الذي اخترته لذاتي عن نفسه. وهذا الفعل من اختياري لنفسي الذي أرجع إليه 
باستمرار لا يمكن أن يُمَيْرْ عن وجودي. فهو في الوقت نفسه وبنفس الحركة» اختيار لنفسي 
في العالم واكتشاف للعالم. وهو في ذاته لا يكون روي أبداً. بل هو على العكس من ذلك - 
كما رأينا - أساس كل ترو. وأخيراً فإن الاختيار العميق يتطابق مع الشعور الذي أشعر به عن 
نفسي : : فالاختيار والشعور ليسا سوى شيء واحدل”2"؟ . 


الحكم على الغاية في ضوء الأمر الأخلاقي المطلق. وإذا كان من المؤكد أن هذا الأمر (هو نفسه) ينبغي 
أن يتم اختيارهء وأن اختياري للبواعث (أو للدافع قبل ذلك) يصور هذا الاختيار الأول فإنه يبقى أن هذا 
الاختيار الأساسى (بالقبول أو الرفض) لكيلا يكون مصادفة محضة أو رمية نردء يتضمن أسبابه الخاصة. أو 
إن إن هلها القرل ب يطابق اسيانه 

.608 0٠0 راجع ميرلو بونتي «فينومينولوجيا الإدراك الحسي» ص‎ )١( 

)١(‏ الوجود والعدم ص 54١-57١‏ . يكثر سارتر من التحليلات النفسية لكي يقنعنا بوجهة نظره هذه ان 
في القيام برحلة» وفي أثناء الرحلة - حين أشعر بالتعب. وبعد أن أقاوم كل رغبة في العدول عنها ‏ - أرمي 
حقيبتي وأنطرح أرضاً . ويلومني الناس على هذا العدول قائلين إنه كان من الواجب أن أبذل جهوداً حتى 
النهاية . 0 ا و الو بار م را 0 
خطأ. فمن المؤكد أنني كنت أستطيع أ ن أفعل خلاف ما فعلت. ولكن على شرط أن أغير الكل العضوي 
للمشروعات التي هي أنا تغييرا تاما من الألف إلى الياء لمات ا 
بحسب علاقة عملية بنفسي ا ا و د 
أتأمله من الخارج. وإنما هو واقع أعيشه : فأعنا أعيش تعبي . أو أعيش مقاومتي للتعب بحسب الاختيار 
النهائي الذي أقوم به لنفسي . وهذا الوجود يختلط بذلك الاختيارء أعني بشعوري بما أكون عليه (الوجود 
والعدم» ص *645-651). 


١ا/ا‎ 





وعلى هذا النحو نكون دائماً حاضرين بأكملنا بالنسبة إلى أنفسنا: فنحن نكون الحل الذي 
نعطيه لمشكلة وجودنا ‏ أو بوجه أعم ‏ لمشكلة الوجود حين نعيش ذلك الحل. ومن وجهة 
النظر هذه. فإن العالم كما نراه يعيد إلينا صورة ما نحن عليه: ونحن حين نختار أنفسناء 
نختار العالم. لا في «وجود ‏ في - ذاته» يفلت مناء وإنما في ودلالته» . العالم هو اختياري 
له. 


والشعور باختياري لنفسي يترجمه لي الإحساس المزدوج «بالقلق» و «المسؤولية). 
فالواقع - أنني من ناحية ‏ أعانى إمكانياتى باعتبارها مهددة دائما بحريتى المستقبلة؛ ومن 
ناحية أخرى أدرك اختياري ‏ أعنى أدرك نفسي ‏ باعتبار أنه لا مبرر له على الإطلاق. من 
حيث أن وجودي عرضي في أساسهة وأنني بحريتي أتبيل بالضرورة هذه العرضية. وما من 
واقع سابق يمكن أن يؤسس اختياري, الذي يجب على العكس من ذلك أن يؤسس بالنسبة 
إلي معني وجودي ومعني وجود العالم . وهكذا أكون واعياً ف وقت واحد وباستمزاز بذلك 
الالتزام الذي له صفة الضرورة وصفة ة العرضية المطلقة. وواعياً بخطر اختياري شيئاً مختلفاً 

عما أكون عليه . فالضياع والقلق والمسؤولية تحاصر شعوري بصورة دائمة. وهذا الحصار 
يكون غامضا تارة. وفي وضح النهار تارة أخرى من حيث أنني أشعر بنفسي حرية خالصة 
بسيطة(١),‏ 

وهذا هو نفسه معني القضية القائلة بأن ماهية الإنسان لاحقة لوجوده. فالإنسان يحدد 
نفسه, أي أنه يحقق ماهيته باختيار غاياته : فإن ما يعلن عن شخصية لا ينتمي إلى الماضي 
ركان الناهية التوضوعة ولا هن الى كاد وغودة ملفا وإنها يس إل المتفيل: 
والإمكانيات لا توجد وجوداً سابقاً على تحققهاء وإنما لا يوجد الممكن إلا حين يتخذ طابع 
الإمكان على هيئة مشروع جديد يتجه نحو «عالم آخر» أي نحو جانب اخر من جوانب العالم . 
وهذا المفروع وب اختيار غير مشروط بشرط 12602011108876 والبواعث التي تدفع إليه 
تكون منه جزءاً مقوماء واختياراً ضرووياء لا من حيث أنه هذا الاختيار «بالذات»», وذلك لأنه 


فلنذكر هنا أنه يجب في الحقيقة أن يكون اختياري كائناً ما كان معبراً عن نفسي . فاختياري أن أتقاعس في 
الطريق. هو اختياري لنفسي » واختياري على هذا النحو اختيار للتقاعس . بيد أن المسألة ليست في هذا. 
إذ ينبغي أن نعرف (كما قلنا من قبل) هل هذا الاختيار المزدوج (الذي ليس إلا اختيارا واحدا) لا يعتمد إلا 
على نفسه أو أن له أسبابه؟ يجيب سارتر ‏ كما رأينا بأن «الأسباب» أو «البواعث» ليست غير مجرد 
انعكاس للاختيار الأصلي . ولكن لو أن ذلك كان شيئاً مؤكداً فإننا نتساءل «عن طبيعة هذا الاختيار» الذي 
0 أن يكون عقلياً أو وجداناً - عاطفياً . والتفرقة بين البواعث والدوافع لا تعني شيئاً آخرء وإذا كانت 
أو تلك تحيلني دائماً إلى نفسي. فذلك يكون بملاحظة الثنائية الداخلية لموجود ليس عليه أن يختار 
نفسه فحسبء» بل عليه أن يحتار فى ذاته حسب نظام سليم - بين الإمكانيات المتعددة المتباينة لتحققه 
الخاص . 
)١(‏ الوجود والعدم ص 014١‏ - 557. 


غن 


بلا سبب ويلا مبررء بل من حيث أنه اختيار. لأنني إذا | ستطعت أن أختار نفسى كما أريد» 
فإنني لا أ 1 ستطيع أن أمتنع عن اختيار نفسي » أو أن أرفض الوجود. وهذا نفسه لن يكون سوى 
طريقة أخرى للاختيار والوجود . 


والإنسان بواسطة الوجود الذي يكونه» من حيث هو وجود. ومن حيث إنه لم يختره - 
يشارك في العرضية الأساسية التي ايتسم بها كل ما هو موجود. وبذلك نفسه يشارك في العبث 
الكلي للوجود . فالحرية عبث (أولا معقولة) لأنه لو كان الاختيار هو علة الوجود المختارء فإن 
هذا لا يصدق على اختيار لا يستطيع أن يمتنع عنه بحال من الأحوال ١7‏ فأنا مقضي علي بأن 
أكون حراً. من حيث أن الوجود قد أعطي لي دون موافقتي. ودون سبب. وأنا - على 
تقبله بأن أصنع نفسي . . وأسبابي 5 جميعاً تغوص في هذا العبث الأساسي 7 


ولما كانت الحرية هى هكذا ضرورية وكلية ولا متناهية» فإنه يلزم عن ذلك أن الإنسان 
يحمل على كتفيه عبء العالم كله. فهو مسؤول عن نفسه وعن العالم » لا في وجودهما. 


)١(‏ لن نتحدث هنا عن النتائج الأخلاقية التي تترتب على هذا المفهوم للحرية. الال ليه 
وسنرى فيما بعد أن سارتر يرتضي استبعاد كل أخلاق نتصور أنها قاعدة «للحق» أو نظام من «الواجبات». 
وكل ما نريده هو أن نلاحظ أنه لو كانت الحرية السارترية لا معقولة, فإنها أكثر معقولية مما يقوله سارتر 
نفسه . والواقع أنها متناقضة تماماً مع مسلمات المذهب الذي يستبعد إمكانية الخلق «من عدم» »ه ممناهقن 
واتطتم 0 والعدم ص )18١0‏ ولا أهمية الآن للحجج التي يسوقها سارتر في هذه النقطة (فقد ناقشناها 
فيما سبق) . ونحن إذا سلمنا بها رجدلاً» فينبغي أن نقرر أن الحرية ‏ كما يفهمها سارتر ‏ خلق «من عدم' 
تعافا إذ بها يصنع «الوجود لذاته» نفسه كما يريد وهذا كله بطريقة مطلقة تماماً. بحيث أن «الوجود 
لذاته» هو والحرية ث شيء واحد. فلدينا هنا : 

١‏ خلق». من حيث 50 لذاته» ينبثق بلا سبب من الوجود في ذاته (فهو المغامرة الكبرى التي يقوم 
بها الوجود - في -ذاته). 

1 خلق من العدم من حيث أن الوجود لذاته لا يمكن أن يكون بحال من الأحوال فيضاً عن «الوجود - في - 
ذاته» الذي يتنافى معه تماماً . 

+ خلق من العدم لذاته ننه ملتطتم ع أي كما يجعله الوجود لذاته نفسه ينبثق من عدمه. هذه هي الحرية 
السارترية وهي تضيف إلى العبث الداخلي الذي يحددها عبث الوجود المجال من حيث الأساس 
والتناقض في داخل المذهب الذي تقوم عليه . 

)7١١(‏ الوجود والعدم ص ”55 .051١‏ يبين سارتر رص 5)أن الحرية ليست قدرة عارية توجد قبل الاختيار 
الذي تمارسه. فهي بظهورها نفسه تحدد «فعلها». ولكن إذا كان من الصواب أننا نصنع شيئاً «من) شيع 
فإن الفعل يكون دائماً إعداماً لشيء ء معطى ويلزم عن ذلك أن الحرية نقص ة فى الوجود: فأنا حر من حيث 
وبواسطة أنني لست ما أنا عليه ان أن تعرف الحرية إذن ينها ثقب في الوجرده أو عدم للوجود» ما 
دامت تظهر بوصفها انتزاعاً من الوجود. أي إعداماً للوجود الذي تكونه 3 النحو الذي رأينا حين قمنا 
بتحليل الوجود لذاته) وإعداماً 00 الذي توجد وسطه. والذي ينبغي أن تشع نفسها منه بوضع غاية ما 
(ما دام وضع الغاية معناه تعديل أو إعدام موقف, وإدراك نفسي باعتباري مفتتراً إلى الوجود الذي أتطلع 
إليه لمشروع) وفي هذا كله أدرك حريتي على أنها واقع اأمد 06116 أي بوصفها معطى خالصاً. وهذا هو 
الواقع الوحيد الذي أستطيع إدراكه . 


١ا/‎ 





ولكن في كيفية وجودهماء بمعنى أنه لا يستطيع أن يمتنع عن الشعور بالمسؤولية عما يقع من 
المخالفات التي تلقيها على كاهله الحوادث وشكل العالم . .. وهذه مسؤولية ينوء بها كاهله, 
لأن الانسان حين يدرك نفسه مهجوراً ضعيفاً بلا حول ولا قوة وحرأء يدرك نفسه بوصفه الشخص 
الذي يصنع وجوده. 


ومن وجهة النظر هذه. تكون كل شكوى مضحكة. لأنه ما من قوة خارجية تقرر ما أنا 

عليه . وكل ما يحدث يرجع إلي والعالم - على على النحو الذي هو عليه - لا يفعل أكثر من أن يرد 
ره بيد أن هذا نفسه لا يسير بنا شوطاً أبعد في طريق القبول: بل إن المسؤولية ‏ 
على العكس من ذلك هي الإسترداد المنطقي لحريتي. ولكل النتائج التي تترتب عليها. 

والحق أن هذه المسؤولية من نوع خاص . والواقع أنه قد يعترض معترض قائلاً: «إنني 
لم أطلب أن أولد». وهذا ما لا شك فيه. ولقد أبرزنا- فيما سبق هذا الطابع الذي يتسم به 
وجودي من ضياع أو من 24 الجامد 4210116 . فأنا موجود بلا سبب,. وبلا تفسيرء وقد 
ألقي بي في العالم دون أن ن أعرف لماذا . والحقيقة أنني مسؤول عن كل شيءء ولكنني لست 
مسؤولاً عن مسؤوليتي, لأنني لست أساس وجودي . والقول بأنه قد قضي علي بأن أكون حراً 
والقول بأنني 0 أن أكون مسؤولاً. . هذا 0 وذاك شيء واحد. فأنا وحدي في 
قلب العالم. وأنا أتحمل مسؤولية هذا العالم دون أن أستطيع التنصل من هذه المسؤولية؛ إذ 
الوشيداط: ينبغي علي أن أختار نفسي » ل ب ا 
اوداك في العالم . وهكذا ي' ينبغي أن نفهم أنه رغم أنني لم أختر ن أولد فإنني لا أستطيع 
أن 0 اختيار أنني لك وأنه أمام هذا المنظور ليس 08 بأسره بالنسبة | إلي غير 
مجموعة من «الفرص» أو المناسبات لتحقيق هذا الوجود الذي يجب أن أتحمله, أي أن 

هذا هو وضعي الذي لا أستطيع محاولة الإفلات منه (وأنا لا أنجح على كل حال) إلا 
بواسطة سوء الطوية. ولكن بمجرد أن أحققه القلق الذي يكشف لي عن حريتي وعن العدم 
الذي يغلفها في وقت واحدء فإنه لا يبقى لي بعد ذلك ندم ولا أسف ولا عذر: فأنا هذه 
الحرية نفسها التي يؤكد بها الوجود نفسه في الفعل الذي به أكتشف هذه الحرية20. 
د القيمة «#داعلةل/ا هآ : 

١‏ - رأينا أن «الوجود لذاته» هو الموجود الذي يوجد بوصفه شاهداً على وجوده. وأنه هو 
الذي يعلن ما هو عليه بواسطة «الممكن» الذي يشرع في أن يكونه, والذي يتخذ مظهر 
«القيمة). أعني أنه يتخذ ما ينقص الوجود غذاته لكي يكون الكل الذي يريد أن يكون. 
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وليست الحرية غير اسم آخر لهذه العملية المميزة «للوجود لذاته». إذ أن «الوجود لذاته» ‏ كما 
أثبتنا ‏ لا يختار إلا لأنه ناقص الوجود. والحرية ليست شيئاً سوى هذا الاعواز أو إذا أردنا هي 
طريقة الوجود التي تعبّر عن نفسها في هذا الاعواز وبواسطته. ويترتب على ذلك أنه من وجهة 
النظر الأنطولوجية يستوي القول بأن الممكن والقيمة يبرزان على أنهما الحدان اللذان ينزع 
نحوهما إعواز الوجود لكى يلغى نفسهء والقول بأن الحرية بظهورها تجعل إمكانياتها تظهر. 
وهي تحدد قيمتها في ارفك سه 

فما هو إذن الممكن النهائي , وبالتالي ما هي القيمة «المطلقة» التي ينزع نحوها الوجود 
لذاته؟ لا يستطيع أن يكشف لنا عن هذا غير «التحليل النفسي الوجودي») ءدلزاهمقطءلاوم 12 
عااءعةهةؤؤ »ره أي البحث الذي يهدف إلى الكشف عن «الإختيار الأصلي» الذي يقوم به 
الإنسان بتحديد موضعه في العالم . وعن طريق هذا الاختيار الذي يسبق هو نفسه كل 
منطق - نستطيع بمساءلة المجموع المحسوس لألوان السلوك التجريبية أن نفسر المعنى 
الأنطولوجي الذي تتضمنه تلك الألوان من السلوك وتعبر عنه في الوقت نفسه. كما نستطيع أن 
نعمل على تثبيتها على صورة مفهومات. وهذا المنهج يستند ‏ في الواقع - إلى هذا المبدأ: 
وهو أن الإنسان كل واحد. وليس مجموعة, وبالتالي فإنه موجود بأكمله في سلوكه الواقعي. 
مهما بدت تفاهته في الظاهر, وسواء أكان حركة لا شعورية-1) تنتابه من حين إلى حين» أم ذوقاً 


8010 »2 أم إشارةع]5ءع أم محاكاةعناوتصتص ١‏ 


وحين نبدأ ‏ على هذا النحو من التجربة. وحين نقيم البحث على أساس التصور 
السابق على ما هو أنطولوجي (أو التلقائي) الذي يكون للشخص عن نفسه؛ نكتشف أن 
المشروع الأساسي أو الاختيار الأصلي للإنسان لا يمكن إلا أن يكون مشروع الوجود )6ز0:م 
616 ما دام من الواضح أنه من المحال الوصول إلى ما وراء الوجود. بحيث أنه لا يوجد ثمة 
فرق بين الممكن والقيمة؛ ومشروع - الوجود والوجود. فالإنسان في الأساس عبارة عن رغبة 
للوجود. ولكن ما معني هذا بالضبط؟ لكي نعرف ذلك لنتذكر أن «الوجود لذاته» هو بالنسبة 
لنفسه حاجته إلى الوجودء وأن الوجود الذي ينقصه هو «الوجود ‏ في ذاته» الذي لا يزال يقوم 
بالسعي وراءهء بحيث أن الوجود لذاته الذي هو موضوع دائما بين الوجود ‏ في ذاته الذي 
يعدمه حسب التعريف. وبين الوجود ‏ فى - ذاته الذي يريد أن يكونه. . . هذا الوجود لذاته 
عدم . وهكذا يكون الوجود في ذاته هو حقاً نهاية عملية الإعدام التي أكونها. فالإنسان عبارة 
عن رغبة في أن يكون وجوداً ‏ في ذاته؛ أعني في أن يكون بالنسبة لنفسه أساسه الخاص. 
ومع ذلك فإن «الوجود ‏ لذاته» وهو على هذا النحو ‏ سلب للوجود ‏ في - ذاته فلا يمكنه 
أن يرغب في الغوص في تلك الكثافة الغفل التي يتصف بها «الوجود - في - ذاته» : فهو يريد 





)0غ( الوجود والعدم ص 505 . 


1١/0 


أن يحقق أيضاً هذا الاتحاد المتسم بالمفارقة في الظاهر والذي نسميه «الوجود ‏ في ذاته 
ولذاته». أي أنه يريد أن يكون بوصفه شعورا مالكا للكثافة المليئة الكاملة التي للوجود ‏ في - 
ذاته. ومن هذا الوجه فإن الإمكانيات التي يشرع فيها الوجود لذاته ليست سوى رغبته في أن يصير 
ذلك «الوجود في ذاته ولذاته» الذي هو بالنسبة إليه القيمة العليا. وهذا المثل الأعلى لموجود 
يصير بواسطة الشعور الخالص الذي يكون له عن نفسه ‏ أساسه وجوده الخاص - هذا المثل 
الأعلى هو الله . فكأن المشروع الأساسي للانسان ‏ في نهاية الأمر- هو أن يكون الله" . 


ومع ذلك فهل الحرية ممكنة أيضاً في هذه الحالة؟ لقد رأينا فيما سبق أنه لن تكون 
ثمة إرادة إذا كان الإنسان أو «ماهية) 306وؤووء أو (طبيعة) 230056 عليه أن «يحياها» فهذه 
الماهية تحدد منذ البداية الطرق التى يجب أن يسلكها الإنسان» وتلغى حريته. ولكننا إذا 
عرفنا الإنسان بأنه الموجود الذي يريد أن يكون الله ألا نعطيه ما يعادل هذه الماهية المفسدة 
لكل حرية(")؟ يرى سارتر أن هذا الاعتراض لا أساس لهء ذلك أنه إذا كان من المؤكد أن 
رغبة الإنسان لا فيو عام الحقيقي إلا على أنها مشروع لكي يكون الله ارا أن 
الرغبة لا - أبدأ عن نفسها على هذه الصورة. ولكنها تخترع دون انقطاع أحوالا للتحقق 
تستخدمها أو ترمز إليها دون إظهارهاء وتتجاوب دائماً مع موقف تجريبي معين. والرغبة في 
الوجود تعبر عن نفسها وتخرج إلى حيز الفعل بوصفها رغبة في أن تكون هذه الطريقة من 
الوجود. وعلى هذا النحو تفتح للحرية ‏ وتفرض عليها في الوقت نفسه مجالاً لا حدود له 
على الإطلاق. ولكن يجب أن نقول بأن معناها هو تركيب للوجود الكلي علينا أن نعرفه بأنه 
«الواقع الإنساني للشخص)7") عممهدعم 8 عل عمت همتع 6ختلدء1 . 
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)١(‏ نحن لا نرى لماذا كانت كل ماهية مكونة مفسدة للحرية - إلا إذا تصورنا أن كل ماهية (كما يفعل سارتر) إنما 
تكون على غرار الشيء والشيء ء المادي. والواقع أن الماهية المتناهية لا تكون أبداً مغلقة وكاملة في 
ذاتها. فثمة مجال دائماً للتصرف فيها. وهي لا تعني سوء الإطار الذي يجب 0 
صيرورة وهي إذا تعلق الأمر بالإنسان تظل في ذاتها مفتقرة وحرة. فأنا أستطيع أ ن أكون هذا الإنسان أو 
ذاك. ولكنني لا أستطيع أن أكون حصاناً أو شجرة كمثرى! وحريتي (إذا استخدمنا الصيغة التي يطبقها 
كانت على الميتافيزيقا) هي وبلا حدود أو قيود». ولكن هذه القيود ليست موجودة, لأنها لا تقضي إلا على 
ما هو متناقض. أعني بالضبط أنها لا تقضي إلا على المستحيل : والقضاء على المستحيل هو القضاء على 
العدم . وبالتالي القضاء على «لا شيء» بالمعنى المطلق. وأعجب ما في الأمر أن سارتر الذي يحرص 
على استبعاد الصعوبة التي يخشاها (والتي سنعود إليها في التعليق التالي) يلجأ إلى الحل الذي أردنا 
التذكير به منذ لحظة . ولكن إذا لم تكن لهذا الحل قيمة في الافتراض الخاص «بطبيعة إنسانية». فكيف 
تكون له قيمة بالنسبة إلى المشروع الأساسي؟ وإذا كانت له قيمة بالنسبة إلى المشروع الأساسي فكيف يفقد 
قيمته في تصور «طبيعة إنسانية»؟ 

(") الوجود والعدم. ص 504 - 5908. يهتم سارتر باستبعاد كل إدماج لهذا «الواقع الإنساني» (الذي هو 
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4- إلى أين تفضي هذه التصورات عن الحرية والقيمة؟ ينبهنا سارتر إلى أنه يجب أن 
نستبعد من أول الأمر ‏ كل روح «جادة» . بيد أننا نحرص كل الحرص على فهم المعنى الذي 
يصير لكلمة «جادة» هنا لكي نتحاشى فضيحة اي دا أن تحصل فهو يقول2©00: تكون هناك 
روح جادة إذا بحثنا في العالم أولاً عن نقطة بداية أو نقطة ارتكازء وإذا وصفنا العالم قبل غيره 
بأنه هو الحقيقة الواقعة. أو إذا لم نعتبر أن لأنفسنا واقعا وقيمة إلا من حيث أننا ننتمي إلى 
العالم . فليس من قبيل المصادفة إذن أن يكون أصحاب الأملاك والثوريون قوماً جادين: فهم 
لا يتعرفون على أنفسهم إلا من حيث ارتباطهم بالعالم الذي يغمرهم أو يمسحقهم . وكل مادية 

والواقع أن الفكر الجاد «يتكثف بواسطة العالم»؛ إنه «يتخثر». والإنسان يتنازل لصالح 
العالم الذي يبدو له أنه من غير الممكن الخروج منه . وإنسان «العالم» (الرجل الدنيوي) يحيا 
على هذا النحو ذلك الوجود الذي هو أشبه بوجود الصخرة, فله كثافة وتكتل وصفاقة الأشياء 
الموجودة في قلب العالم"" . ولكن إذا كان الإنسان يكبت حريته في أعماق نفسهء فإنه لا 


في جوهره رغبة في أن يكون الله) في «طبيعة» أو «ماهية» فهو يقول رص 6ح إن هذا الادماج مستحيل 
لأن الرغبة هي وعوز الوجود شيء واحد. ايكذ يقتضي أني أفتقر أصلاً إلى هذه الماهية «الوجود في ذاته 
ولذاته» التي أطمع في أنأصير ير الهيا. ولهذا ينبغى ألا نأخذ هذا التركيب المجرد على أنه ماهية الحرية؛ 
فليس للحرية ماهية: الى سم تن نات حرير اذ لح طبيعة توجد «قبلها». إنها تؤسس الطبيعة أو 
الماهية, أي أنها وجود أو انبئاق عبني مباشر يتطابق مع احتياره (أ ي الشخص). ويبدو لنا هذا موضع جدل 
شديد. فمن قال أبداً إن الماهية تكون «مثل» الوجود تركيباً عينياً؟ ذ فمن الواضح أنها ليست غير «تركيب 
مجرد». وهذا التركيب لا يصير عينياً مفرداً إلا بواسطة فعل الوجود. الذي هو بما هو كذلك ‏ «انبثاق 
عيني مباشره ولكن في هذه الحالة أيضاً «كما يواجهها سارترة تحتفظ الماهية بأسبقية «منطقية», لأنه أياً 
كانت الصور الرمزية والعينية لتحققها. فإن الرغبة الأساسية التي تعرف ‏ في نظر سارتر ‏ الواقع الإنساني 
تكون موجودة ومعطاة فعلاً باعتبارها الإطار الذي يجب أن يظهر فيه الوجود. فكأن سارتر قد أعطى هنا 
معادلاً لل «طبيعة). وهذا أمر لا مفر منه. بيد أننا لا نعيب عليه هذه المصادمة للمنطق» وإنبا تعيب عليه 
أنه أغرقها في تدليل زائف ان صح هذا التعبير . فليس بحل للمشكلة أن نقول (ص 5514) إنه للا لم يكن 
الإنسان وجوداً فق ذاته أو وجوداً - في ذاته ولذاته قيمة (الله) فإنه ليس إلا مجهوداً خالصاً ليصير الله 
تجهودا دون أي باق من هذا المجهود. ودون «أي شيء) يفرض على هذا النحو. وإذا لم نرد الرجوع إلى 
هذا التصور عن الوجود لذاته. فإنه يبقى هناك على كل حال أساس ما :2مإوطناد أو مجرد علاقة حية بين 
الوجود في ذاته الأصلي وبين القيمة. فإن «اللاشيء» دءة6 الذي يكون عليه الإنسان» هو هذا المجهود 
نفسه لدم يبذله لكي يكتمل جوهراً يصير علة ذاته. وهذا المجهود هو في الحقيقة «طبيعية» إذ لاا شيء 
يقتضى أن تكون ماهية ما جوهراً معطى أو لا. بل على العكس من ذلك إن مفهوم الجوهر يشير إلى 

ا الذي هو الوجود بلا منازع . فالماهية ‏ على الأخص - علاقة بالوجود. وليست شيئاً أوذاتاً (وهذا 
ما يعترف به سارتر في كتابه التخيل عتنةمنعدصة"! طبعة جاليمار سنة ٠‏ » ص )٠١‏ وهنا يثبت سارتر - 
على الرغم من براعته الديالكتيكية الخصبة حقاً عكس ما يريد إثباته! 

)2 الوجود والعدم ص 1194. 

(؟) فلنتذكر أن «اللزوجة» ترمز لهذا الموقف. راجع الوجود والعدم ص :1١5 -17١١‏ «اللزج هو عكس 
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يفعل ذلك أبداً إلا عن سوء نية . والواقع أن كل شيء بالنسبة إليه نتيجة.ولا شيء يكون مبدءاً» 
أعني أنه يعتبر نفسه متورطاً في تتابع من الحوادث يفلت منه اتجاهها. والحكمة في نظره 
تنحصر في القبول» كما تنحصر روح الجد في أن يتكيف مع الموضوع . والموضوع ‏ كما 
ارتأى ماركس 2١‏ (وهو أمير الجادين) - يتصدر على الذات». والإنسان جاد ‏ بكل تأكيد ‏ منذ 
أن ينظر إلى نفسه بوصفه موضوعاً بين غيره من الموضوعات . بيد أن الإنسان لا يستطيع أن 
يستقر مطمئناً في هذا التخلى عن الذات : فالوجود لذاته الذي كج قن التمرد على 
هذا التعجن, وهذا الانزلاق إلى اللزوجة؛ وهذا التماسك المتحجر على هيئة شيء. وليس 
سوء الطوية ملاذاً لكل راحة». والتصنع الذي يقتضيه يغرقنا في حالة من الضيق التي لا سبيل 
إلى البرء منه”" . 

وهكذا يتبدى لنا أن «الجاد» وهم خالص من أوهام الذاتية. والقيمة ‏ كما يتصورها هو 


الوجود ‏ في - ذاته . وهو يرمز إلى الموت المسكر للوجود لذاته (الدبور الذي يغوص في المربى ويغرق 
فيها). . . والمتعجن يمثل نفس المظهر الذي يمثله اللزج. ولكنه لا يغري ولا يتدافق لأنه جامد. وهناك 
في فهم اللزج نفسه مادة صمغية لينة لا توازن فيهاء وكأنها لعنة «للتحول من صورة إلى أخرى». ولمس 
اللزج مخاطرة بأن نتحول إلى اللزوجة . وهذا التحلل - هو في ذاته - شيء مخيف». لأنه امتصاص للوجود 
لذاته 'بواسطة الوجود ‏ في ذاته. كما تمتص النشافة الحبر. بل - وفضلاً عن ذلك يكون هذا التحلل شيئاً 
مخيفاً ؛ لأنه تحول لا إلى شيء فحسبء بل تحول إلى شيء لزج. إن من الأمور البشعة في حد ذاتها أن 

يصير الشعور لزجاً. . ولكن. » ما هي ترجمة هذا الخوف. إذن. على المستوى الأنطولوجي - إن لم تكن 
راو الوجود لذاته أمام الوجود في ذاته الذي للواقع الجامد 6اك0ءم . 

)١(‏ أدخل سارتر تعديلات عدة ‏ منذ صدور «الوجود والعدم» » - على آرائه الخاصة بعلاقات وجوديته بالماركسية ؛ 
ففي مجلة همناءة (59 -1١17-‏ ؛) كتب قائلا : «إن الوجودية لا تبتعد كثيراً عن تصور الإنسان الذي نجده 
عند ماركس). كما أعلن في مجلة «العصور الحديثة» (عدد )١‏ يقول: «نحن نقف صفاً واحداً مع أوا لئك 
الذين يريدون في وقت واحد تغيير الوضع الاجتماعي للإنسان وتصوره عن نفسه» (وبالإجمال فإن هذا 
محرج إلى حد كبير!). ولكن يبدو أن سارتر إزاء بعض المقاومات أو الهجمات التي يقوم بها 
الماركسيون ‏ يعود إلى الآراء المتشددة التي يتضمنها «الوجود والعدم». وفي مجلة العصور الحديئة 
(العددان التاسع والعاشر) يجهز سارتر تحت عنوان «المادية والثورة» ‏ على المادية الجدلية في حماسة 
رائعة. ومنذ ذلك الحين ‏ بعد أن أدانته روما (في خطاب ألقاه البابا على أعضاء المؤتمر الدولي للفلسفة 
المنعقد في نوفمبر سنة 5 وأدانه راديو موسكو أعلن سارتر أنه مبتهج بهذه الإدانة من الطرفين في 
وقت واحد. وهذا الهيام الجديد إلى حد ما من جانب سارتر «بالوسط الصحيح» يبدو لنا علامة على 
رجوع محسوس إلى «روح الجد» وإلى امتيازات «العالم». وهي هي التي ترفض - كما نعلم - كل كل ألوان 
«التطرف»! 

(1) الوجود والعدم ص 60 ص ١17-١؟/‏ وهذه الحالة من الضيق تتولد من الفزع من الأشياء اللزجة 
مما تحدثنا عنه فيما سبق. أعني على المستوى الأنطولوجى . ومما يعانيه الوجود لذاته من خوف السقوط 
في واقعية الوجود ‏ في - ذاته 16عناء5 . هذا النمط م الوجود لا يوجد فى الحقيقة. كما لا يوجد 
«الوجود - في ذاته 9 ولا يمثله إلا اللزج . إنه «وجود متصور خيالي أرفضه بكل قواي , وهو يطاردني 
كما تطاردني القيمة في وجودي : إنه وجود خيالي فيه يكون للوجود في ذاته غير المؤسس الأسبقية على 
الوجود لذاته ونسميه «ضد القيمة» عنء001هه (ص؟١ل/ا-‏ 0#/). 
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ويسعى إليهاء كأنما هي معطى متعال وشيء وموضوع ينبغي بلوغه وامتلاكه ‏ ليست سوى 
سراب . ولقد بينت لنا الأنطولوجيا الفينومينولوجية بيانا كافيا أن كل مشروع للوجود لذاته لكي 
يطابق الوجود ‏ في - ذاته» من غير أن يفقد كونه وجوداً - لذاته» إنما هو «باطل الأباطيل» 
الذي حمل عليه الحكيم القديم في كثير من المرارة. ولهذا ينبغي أن توضع القيمة في مكان 
آخر غير هذا الطموح الوأهم المتناقض . وأين نستطيع أن نكتشفها إن لم يكن ذلك في أن 
الحرية تنهض بنفسها ‏ بما هي كذلك - باعتبار أنها قيمة» وذلك بأن تقبل ما تتصف به في 
أعماقها من أنها «غير ضرورية». وبأن تجعل من ذلك مغامرة فردية؟ وهي حين تدرك نفسها 
على أنها عدم للوجود من حيث أن الوجود يعبر فيها عن نفسه. ذلك الوجود الذي ليس ما هو 
عليه. والذي هو مالا يكونه. عند ذلك تتخلى عن التطابق مع ذاتها بأن تتطلع إلى أن تكون 
دائماً على مسافة من ذاتها. وهكذاء وبواسطة انقلاب أساسي, هو التخلي المطلق عن روح 
الجد. تريد نفسهاء وتصبح أساسها الخاص. ويبدو الإنسان من الآن فصاعداً ‏ كأنه الوجود 
الذي بواسطته توجد القيم ء كما تتبدى الحرية بوصفها العدم الذي بواسطته «يوجد» العالم» 
وهو يكون ‏ على هذا النحو, مكتفياً بذاته» ثم إنه بواسطة شعور العدم الخالق للوجود يجعل 
نفسه «إلها) . 

وفي هذه الأحوال. ما هي أهمية الفعل؟ إذا كان الإنسان يتصرف ويلتزم دون أن يراوده 
أدنى خداع عن الغايات التي يضعها لنفسه. «وروح الجد» هي التي تؤدي إلى اليأسء لأنها 
تنتهي دائما بأن تفرض علنيا هذه الفكرة البينة» وهي أن كل أوجه النشاط التي يبديها الإنسان 
باطلة وفاشلة على حد سواء. وهكذا لا يوجد أي فرق بين أن يتعاطى المرء الشراب في 
خلوته. وبين قيادة الجماهير. والواقع أنه لو أمكن أن يكون لضرب من ضروب السلوك هذه 
أفضلية على غيره» فليس ذلك بسبب غايته الواقعة أبداً. كأن هناك سلما للقيم الموضوعية 
يسمح بالتمييز بينها. وإنما هو بسبب درجة الشعور الذي يملكه جده الذي يتصوره - وفي 
هذه الحالة يمكن أن تتفوق حالة الهدوء التى يعيش فيها السكير المتوحد على حالة الانفعال 
غير المجدية التى يحياها قائد الشعوب” . ذلك أن حقيقة الإنسان الوحيدة هى أنه يفقد نفسه - 
تن ليك هو إنساةا- لك :يطل لله يولد - ولكن لما كانت فكرة الله متناقضة» فإن الإنسان 
يفقد نفسه دون طائل» الإنسان حماسة لا فائدة فيها,("©. 





)١(‏ الوجود والعدم ص 5١‏ ؟077. 

(؟) الوجود والعدم ص8 7١‏ - نستطيع أن نتساءل هنا: هل لمفهوم الحرية أي معنى في هذا السياق الذي يبدو 
بالأحرى أنه يحطم نفسه بنفسه. يقول سارتر: إن الإنسان ‏ بوصفه حرية ‏ هو القيمة المطلقة؛ وبحكم 
هذا الواقع نفسه, فإن كل اختيار يقوم به الإنسان يكون ذا قيمة (راجع : الوجودية نزعة إنسانية ص 137 
عم لام الاء «الاء 4لاء 9/4). ومن الناحية الموضوعية لا تستطيع أية قيمة أن تدععى الأولوية على 
غيرهاء فكل قيمة تساوي ما تساويه القيمة المطلقة التي هي (من الناحية الموضوعية) عدم لا يساوي شيئا 
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(وهذا نفسه هو الذي يجعلها مطلقة؛ أعني أنها بلا أساس متميز عنها) فالقيمة إذن هي التي تضع نفسها 
(باعتبارها قيمة) بانكارها لنفسها (أي باعتبارها موضوعا). وبالعكس هي تنكر نفسها (باعتبارها قيمة) حين 
تضع نفسها (باعتبارها توضوعا) فلدينا إذن قيمة وبلا موضوع» - تماما . ولكنها وبلا ذات» أيضاً لأنها لو 
كانت قيمة لذات» فإنها تصبح «قيمة - شيئأ» 0505© - ىناءاج؟ » وهذا ما يناقض القيمة في نظر سارترء 
فماهية القيمة إذن هي «ألا توجد» على أية صورة من الصور: إنها اسم هذا العدم الذي يبين لنا معنى 
الحرية. والوضع الوحيد الذي نقبله يكون هو ونفيها شيئاً واحداً. فهي لاا توجد إلا من حيث أنتي حين 
أضعها أنكرها. ووجودها يطابق العدم ولكن هل نستطيع أن نفكر في هذا العدم على أي نحو من 
الأنحاء؟ 


ليلا 


الفصل الثاني 


كارل يسبرز وجبربيل مارسل 
[عع :112 اعستطون اء وسعمكد]؟ اعردءا 


الطائفة الوجودية الثانية الثانية التي نضم فيها يسبرز و. ج. مارسل تعارض الجماعة 

الأولى معارضة واضحة. والحق أن هذين الفيلسوفين يستبعدان فكرة أنطولوجيا وجودية؛ وإن 
يكن ذلك على تفاوت بينهما في الإصرار ويبدو أيضاً أنهما مرتبطان بكي ركجورد ارتباطاً أوثق . 

وهذا الارتباط ‏ فيما يتعلق بجبرييل مارسل ‏ صوري بحت؛ ذلك أنه بمجهود من التأمل 
الشخصى تماماً اكتشف الموضوعات الجوهرية في وجودية كيركجورد. قبل أن يعرف كتابات 
الفيلسوف الدنماركي . ولكن, مع هذا التحفظ. يبدو لنا أنه ربما كان جبرييل مارسل أقرب 
إلى كيركجورد من يسبرز نفسه. هذا إذا وضعنا على الأقل في اعتبارنا أعمق المعاني في 
مؤلفات. كيركجورد. وهذا القول يمكن فهمه بسهولة إذا عرفنا أن فكر كيركجورد ‏ شأنه في 
ذلك شأن فكر مارسل ‏ مسيحي في عزم وتصميمء بينما لا يحتفظ يسبرز من المسيحية 
الكيركجوردية إلا بما يتفق مع مذهب لا يستبعد العقائد المسيحية فحسب - لأن إرجاع 
المسيحية إلى «شفرة» أو إلى «رمز» معناه استبعادها أيضاً - ولكنه يستبعد كذلك الاعتقاد في 
خلود النفس» بل يصل إلى حد استبعاد فكرة «الإله» الشخصي (أعمسهومعم مع نط)0* , 

وعلى الرغم من النقط المشتركة بين المذهبين. التي هي في أغلب الأحيان نقط متعلقة 
بالمنهج نجد في صميم هذه الجماعة الثانية نوع التعارض الذي وجدناه بين مذهبي 
الجماعة الأولى . و «عقدة» هذا التعارض هي أيضاً مشكلة الإله. ومع ذلك يبقى أنه إذا كان 
هيدجر يحتج مدافعاً عن نياته التأليهية عداو615ط). فإن كتاباته حتى الان بعيدة عن أن تظهر 


(*) المقصود الاله من حيث هو ذات حقيقية» بينه وبين الإنسان علاقة حية وتجاوب . في مقابل الإله الذي يتصوره 
المفكرون أنه جرد كائن مجرد لا صلة له بالإنسان ولا بالعالم . 


اليكل 


تلك النيات. هذا على حين أن مؤلفات جبرييل مارسل أكدت فى صراحة هذه النيات. وعلى 
العكنن من ذلك إذا كان يسبرز يجعل للعلو ذلك المكان الذي سوف تراه فإن المشكلة هي 
أن نعرف هل يمكن أن يستحق هذا العلو اسم «الإله» حتى ولو بأغمض معنى لهذه الكلمة؟ 

فلنكرر إذن - كما سبق أن أشرنا إلى ذلك في المقدمة - أن مذهب جبرييل مارسل على 
الرغم من العناصر التي تقربه من مذهب يسبرز ‏ ينطوي على أصالة خاصة به تجعله قائماً 
بذاته تماماً . بل إنه يبدو لنا أن فلسفة جبرييل مارسل التي لم تكتمل بعد هذا بلا شكء, أولى 
بأن يكون علامة على قيمتها الوجودية.» من أن يكون عيباً فيها - نموذج لفلسفة وجودية مخلصة 
لكل مقتضياتها إذا أخحذنا بعبارات وردت في دراسة قديمة قام بها «م. دي كورت» 26 .21 
:001 .» ومازالت أعمال مارسل اللاحقة تبررها إلى حد بعيد. وذلك بفضل «صرامة تحليلاتها 
التي لا تلين» والأمانة المدققة التي يتسم بها تأمله. والرهافة المؤثرة التي يتصف بها جدله» 
وعلى الأخص ذلك الجهد هناواه الميتافيزيقي الدائب الذي لا يتأثر بأقوال المعارضين» 
والذي يعمل فيها دون هوادة ودون تشتت. ودون إسراف في التمذهب)2)02. 


(0)م. دي كورت: «فلسفة جبرييل مارسل». باريس تيكي. ص ”47 . 


ليا 


المقالة الأولى 
كارل يسيرز ولاعم هفهل 1جهك1 


)ع( 
الو جود ععمعاوناط.آ1 


- من المهم دا أن نميز في عناية بين الآنية «نوكة2 والوجود (الماموي) 
ععهة:5اظ[ء ولهذا يجب أن نيدأ من من العالم كما يتبدى للتجربة المشتركةءعهدعلءءم»ء”! 
6000102 ونحن نريد أن نعرف هل وجود العالم يشمل كل الوجود. وهل تنتهي المعرفة 
حين لا تجد من بعد أشياء تستطيع أن ترتكز عليها؟ والواقع أن الناس قد اعتقدوا دائماً أن 
هناك «حقائق أخرى» أطلقوا عليها «بالمصطاح الأسطوري» اسمي النفس والإله. 
وبالمصطلح الفلسفي : الوجود والعلو. ولا شك أن هذه الحقائق لا توجد كما تصورها الناس 
حي بل يمكن أن توجد على نحو آخر خاص بها. وليس من شك أننا لا 
نستطيع أن نلمسها أو أن نتناولهاء ولكنها إذا لم تكن موضوعات للعلمء فلا شيء يثبت أنها 
عدم» فقد يمكن تعقلها إن لم يكن من الممكن معرفتها بطريقة تجريبية2©. 

وعلى هذا النحو نساق إلى أن نضع أمام أنفسنا السؤال الخاص بمعرفة ما هو موجود فيٍ 
مواجهة وجود العالم. إذا أخذناه في مجموعة . فلنقل إن هناك الوجود الذي باعتباره ظهوراً 


تخربيا للانية - ليس «موجوداً»» ولكنه يمكن أن يكون موجوداً ويجب أن يوجد. والذي - 
بما هو كذلك ‏ يعين يعين أبديته في الزمان. 


هذا الوجود. أكونه باعتباري وجوداً (ماهوياً) عءمع:5لء» وذلك على الأقل من حيث 





)ع( فلسفة عنطمهده0الطط الجزء الثاني ص 1 (ويقع كتاب «فلسقة» في أجزاء ثلاثة برلين» يوليوس » شبرنجر سنة 
7 . والجحزء الأول تحت عنوان«الكشف الفلسفي للعالم» عمطعامعتممااء/18 عطءوتطمهوهائط7 ؛ والجزء 
الثاني تحت عنوان «إيضاح الوجود» عدساطاعط عدءئؤوندع . والجزء الثالث تحت عنوان «ميتافيزيقا» عللدإطمة)246. 


م1 


أنني لست موضوعاً لذاتي . وأنا بواسطته. أدرك نفسي مستقلاً. دون أن أستطيع رؤية ما أسميه 
«أنا» فأنا أحيا فيها. ومنها أنتزع كل إمكانياتي. ولكنني لا أستطيع إدراكها: فلا أكاد أزعم أني 
نجحت في إدراكها حتى تتلاشى . ذلك أنها ليست أبداً ذاتاً نفسية عناوأع010علإذم أءزناذ . إنها 
واقع يتجلى من حيث هو أنية في التأرجح الدائم بين الذاتية والموضوعية. ولكنها لا تكون 
أبدا - في حد ذاتها ‏ مظهراً لشيء يمكن أن يبدو على هيئة موضوع, فهي لا تظهر إلا لنفسها 
ولغيرها من الموجودات(2) . 

وإذن فإن انيتي ليست هي الوجود (الماهوي)., وذلك أن الإنسان ‏ في انيته - هو 
«الوجود الممكن» عاطثوومم ععمعؤوتيره . والان تكون على هذا النحو أو ذاك, وهي واقعة 
محددة؛ أما الوجود (الماهوي) فنظراً لأنه ممكن. فإنه يتقدم نحو وجوده. أو يتراجع صوب 
العدم, بواسطة الاختيار والتصميم . وتتمايز «الانيات» فيما بينها بصفات خارجية من وجه ما 
أما الوجود (الماهوي) فإنه يختلف في جوهره عن أي وجود آخرء وذلك بفضل حريته. 
والآنية - باعتبارها وجوداً - تعيش وتموت» فهي واقعة تجريبية» أما الوجود (الماهوي) فلا 
يوجد إلا بوصفه حرية. والانية زمانية تماماً. أما الوجود (الماهوي) فإنه ‏ في الزمان ‏ أكشر 
كثيراً من الزمان؛ فليس ثمة موت بالنسبة إليه» وإنما هناك توثب أو هبوط . إن آنيتي متناهية 
لأنها ليست حقيقة جميع الأشياء. وكذلك الوجود (الماهوي) ليس كل شيء» وهو أيضا ليس 
من أجل ذاته فحسب. ذلك أنه لا يوجد إلا من حيث أنه يرتبط بوجود آخرء وبالعلو, وهما فى 
هذه الجالة والأغيرة بالتعك المطلق + وهو يإزائهما يشعر أنه لا يود بواسطة أذاته وتحدهاء 
ولكن لما كانت الآنية معلقة على ذاتهاء وكانت لا تستطيع إلا أن تدور حول نفسها إلى غير 
حدء فإن تناهي الوجود إمكانية مفتوحة باستمرار. والفعل الذي يتغذى من الوجود الممكن, 
وجود مشكوك فيه في نظر الآنية. ذلك أنه يستطيع أن يقودها إلى الدمار والعدم؛ والشعور 
بالهم على ديمومتها الزمانية يدفعها إلى أن تجعل من الفعل الوجودي شرطاً لبقائها التجريبي 
الخاص بها بيد أن الوجود الممكن لا يستطيع ‏ دون سقوط ‏ أن يصبح مساعدا غير مشروط 
لمطامع الآنية الزمانية©. 

وتحقق الانية «اء225 هو «وجود ‏ العالم» ذلك أن كل الانية (أو كل الواقع التجريبي) 
هو العالم. أو بالعكس. العالم هو الانية التي تتبدى لي على أنها الوجود المعين دائما 
للموضوعات. والوجود الذي أكونه أنا نفسي بوصفي أنية تجريبية ' عداوة,امد» والوجود 
الممكن موجود في العالم, كما يوجد في المجال الذي يظهر فيه. 


.7-١ فلسفة ج ؟. ص‎ )١( 
.7 (؟) فلسفة. ج35 ص‎ 
.7 فلسفة ج 27 ص‎ )9( 
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والعالم «بوصفه موضوعاً للعلم» شيء أجنبي عني. وأنا بالنسبة إليه ‏ «على مسافة»: 
والموضوعات التجريبية» وكذلك كل المعروف. هو «الاخر» بالنسبة + . وكلما تصورت 
العالم في واقعه الحقيقي أخيشت أنني غريب فيه ؛ إنه الاخر. وهو بوصفه كذلك». يكون 
باعثاً على اليأس. ولما كان خالياً من الإحساس» وبمعزل عن الشفقة والقسوة» وخاضعاً 
للضرورة. ومتأرجحاً في «المصادفة» 835350 عل فإنه يجهل نفسه تمام الجهل ومن 
المستحيل ! إدراكه» فهو «اللاشخصي» اعمصووعءم ص ة! » وريما أمكن تفسيره في التفاصيل » 
ولكنه يستعصى في مجموعة على الفهم . 

ومع ذلك فإنني أستطيع بطريقة أخرى أ ن أعرف العالم» ذلك لأنني أنتمي إليه» «وفيه 
أشعر أنني في بيتي ١)‏ فلقد ولدت فيه. وعقلي ينمو في أطر قوانينه الداخلية. وأنا أجد هدوء 
نفسي حين أتحرك بين افاقه المألوفة. إنه يتتحدث إلي » وإني لأشارك في حياته . وقد تحمل 
إليّ سبله كثيراً من خيبة الأمل. غير أن ضروب فشلي والمصاعب التي أصادفها لا يتسنى لها 
تحطيم ثقتي به تحطيماً كاملاً. 

وهذا العالم الذي هو عالم الفعل. لا عالم المعرفة الخالصة. أستطيع إدراكه من 
جانبين مختلفين؛ فإما أن أنزع نحو العالم. وكأنما أنزع نحو الشيء الذي يستطيع أن يشبع 
حاجتي إلى الوجود. باعتباري انية وفي هذه الحالة أترك نفسي لإرادة الحياة العمياء. ولا 
شك أنني لا أستطيع أن ن أصد نفسي عن الميل إلى الدنياء كه 
يكون مطلقاة يعر معطا لنفسي»؛ وفي مضادة هذا الميل» أسمع نداء الوجود الممكن 
الذي يحثني على الانفصال عن العالم ؛ - أو أن أمارس في العالم نشاطاً من العلو؛ ففي كل ما 
أحققه فيه سواء في الفكر أو العمل. في الخلق أو الحبء أدرك مظهراً من مظاهر العلو الذي 
يخاطبني . وعلى هذا النحوء لا يكون العالم موضوعاً للمعرفة» بل يبدو أنه على العكس من 
ذلك قد فقد كل ثبات» فهو يتغير حسب الزمان والأشخاص». وكذلك حسب حالتي 
الداخلية» وهو لا يتحدث إلى الناس جميعاء كما أنه لا يتحدث إلى كل شخص في كل 
وقت. ويجب أن أكون. بالنسبة إليه. في حالة استقداد, إذا أردت أن أسمع نداءه: 5" 
أن أتقدمه. وإلا لم أستطع العثور على طريق العلو, لأن كل شيء هنا يوجد من أجل الحرية 
وبواسطتها. وليس للإرغام أي مكان على الإطلاق20. 

وهكذا نرى كيف يتمايز الوجود الممكن عن العالم لكي ينفذ فيه إلى أبعد مدى؛ ورأينا 
كيف ينفصل عنه. لكي يكسب أكثر كثيراً مما لا يستطيع العالم إعطاءه. والعالم يجتذب 
الوجود (الماهوي) باعتباره الوسيلة لتحقيق إمكانياته ولكنه ينبذه في الوقت نفسه باعتبار أنه 
عقبة في سبيل سقوطه في الآنية التجريبية عنانترامداء مأء5ة10 والعالم والوجود (الماهوي) في 





.7”- فلسفة.» ج7. ص5‎ )١( 


«توتر) 1625108 مستمر: فلا يمكن أن يتحداء ولا أن ينفصلا. وهذا التوتر هو مبدأ التفلسيف 
ابتداء من الوجود الممكن. والعالم من حيث هو قابل للمعرفة. والوجود (الماهوي) من حيث 
هو قابل للإيضاح . . شيئان متمايزان. وأحدهما يتضمن الآخر بالتبادل على نحو ديالكتيكي . 

والوحود (الماهوي) بما هو كذلك. لا يكون عاماً أبداً ولكنه حين يصير موضوعياً من 
طريق الظهور يكون في الوقت نفسه «الفردي التاريخي» . وليس من شك في أن هذا الوجود 
الأخير يمكن أن يندرج أيضاً في المقولات العامة» وإن لم يكن للفرد حد من حيث أنه لا 
يمكن استنفاده ولا التعبير عنه. بل هو لا متناه على نحو ما. بيد أن «هذا الفرد بما هو كذلك - 
ليس الوجود بالضبط. فهو ليس أول غير الثراء الظاهر لوجود العالم الذي لا يمكن فهمه 
والتعبير عنه بأي علم كائناً ما كان» وإنما يمكن أن يفهم وأن يعبر عنه بواسطة الأنا الشخصية 
الوه تتساءل عن منبع وجوده(") . 


- الوجود ليس موضوعاً. وإذا انفصل عن الآنية وعن العالم وعما هو عام, فإنه يبدو 
وكأنه لم يعد شيئا. أما التطلع إلى إدراكه عن طريق الفكر. فهذا جهد ضائع., بل إن هذه 
المحاولة نفسها تبدو متناقضة. إذ يكفي التفكير في الوجود للقضاء عليه. وهكذا يمكن أن 
نساق إلى الشك في كينونة الوجود. وأن نتساءل أليس ذلك وهما نحاول البحث عن معناه؟ 





*” فلسفة ج؟. ص ؛ - يستبعد يسبرز استبعاداً قاطعاً كل إمكان لإقامة أنطولوجيا (راجع «فلسفة» ج‎ )١( 
والفلسفة لا يمكن أن تكون صحيحة بالنسبة إليه‎ .)١7 وكتاب «فلسفة الوجود».ص‎ 215-1١١0 ص‎ 
إلا إذا كانت «فلسفة وجودية» أو «فلسفة رجود» أي توضيحاً للوجود العيني. والوجود شيء لا يمكن‎ 
إدراكه إذ تقوم بين الواقع الوجودي والفكر مسافة من المحال قطعها (راجع فلسفة ج 7. ص 87). والوجود‎ 
هو ما أكونه لا ما أعرفه (فلسيفة ج 7 ص ؟75). وهذا السبب كان الشعور الذي لدي عنه في حالة توتر‎ 
ص 17) . ومن ثمء لا يمكن أن يتم‎ ١ مستمر بين قطبين متقابلين هما الذاتية والموضوعية (راجع فلسفة ج‎ 
بيننا وبين الوجود - بحسب وجهة النظر الكيركجوردية سوى «اتصال غير مباشر»: وكل قول عن وجودي هو‎ 
نداء الوجود غير الخاص الذي لا يمكن رده إلى شيء ضواة.‎ 
ومن هذه الناحية» تنمو فلسفة الوجود دائاً في جو من الغموض. بين الفردية التي تتغذى منهاء والكلية ني‎ 
تتطلع إليها. بيد أن الغموض أو الالتباس هو حياتهاء وشرطها الأول للصدق, لأن مما يعوق الفيلسوف أن‎ 
يتخيل أنه حين يتجه إلى الوجود فإنه يفعل شيئاً آخر غير التفكير في وجوده وغبر الاعتقاد بأنه يكفي مجرد‎ 
التفكير لكي يوجد حقاً (فلسفة ج ” ص 4). بل ينبغي أن أبقى دائيا مقتنعاً بأنئي لست ما أعرفه باعتباري‎ 
وإنما أكون فيلسوفاً حين أفكر في التجارب الشخصية تفكيراً واضحاً.‎ .)٠ + ص‎ ١ فيلسوفاً (فلسفة ج‎ 
» وهذا السبب ك) يلاحظ م . ديفرن وب . ريكير (كارل يسبرز وفلسفة الوجود طبعة (565813 بال باريس‎ 
فإن «فلسقة يسبرز لا يمكن أن تستخلص قاماً لا من ناحية التحليل المجرد والطابع‎ )"5٠ ص‎ .51/ 
الكلي. ولا من ناحية الاعتراف الواقعي أو الشخصي البحثء ولكنها تحتفظ بالإمكانيتين في حالة ناشئة» وفي‎ 
ومن‎ ٠ توترهما غير المنقسم . وقدرة هذه الفلسفة على الاإيقاظ مستمدة من الاقتناع المعقول الذي تبعثهعاك5ناة‎ 


النداء الذي توجهه من وجود فريد إلى وجودات أخرى فريدة» . ونستطيع أن نذكر هنا أيضاً أن جبرييل مارسل 
في كتابه «من الااباء إلى النداء» يصف (ص 784) عرض يسبرز الذي يعنونه في بساطة «فلسفة». ‏ وذلك بلا 
شك عن غير قصد - بأنه «مذهب» في «الفلسفة». 
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والواقع أنه لا يمكن أن يتوفر للوجود ثبات الموضوع الجزئي وكثافته. كما للأشياء 
الجزئية التي ينظر فيها العلم . وأنا لا أستطيع أن أعرف ما أنا عليه أكثر من ذلك . لأن كل ما 
أجعله من أمور نفسي موضوعاً لا قيمة له بالنسبة إلى فريديتي التجريبية التي يمكن أن تكون 
بلا شك مظهراً لذاتي باعتبارها وجوداً. ولكنها تكون آخر الأمر أكبر من كل محاولة للتحليل 
النفسي . وهي تحيلني - بطريقة غير مباشرة - إلى «الاخر» الذي لا أستطيع أن أكون لنفسي 
عنه حدساً. وهكذا يجب أن نتخلى عن فكرة إدراك الوجود عن طريق المعرفة الموضوعية. 
وليست لدينا أية وسيلة لإثبات كينونة الوجود بالأدلة المنطقية» بل يجب بالضرورة القيام 
«بوثبة» عبر حدود ما يعرف موضوعياً. . وبهذه الوثبة تبدأ الفلسفة. 


والواقع أننا يجب أن نفهم. أن الوجود ليس هو الهدف. وإنما هو مبدأ الفلسفة"أو 

- . وهذا الأصل نفسه ليس بداية يمكن أن نحاول تجاوزها نحو شيء متقدم عليهاء كما 
أنه ليس تصميماً جزافياً يتركني في الشك واليأس. وليس معطى خالصاً يفرضه علينا إنكار 

القول بتسلسل لا نهاية في البحث عن العلل والأسس. فالأهن ليين: قينا آخر سو «وجود 
الحرية» التي أعلو نحوهاء حين أعود من طريق تفلسفي في «اللامعرفة» إلى نفسي . وبهذا 
فإن الفلسفة التي تعوزها في الأصل نقطة الارتكاز الموضوعية التي يبحث عنها الذهن: تعاني 
القلق الذي يثيره الشك في الوجود معاناة شديدة. وهذا القلق. وهذا الشعور بالحرمان من 
السند. هو التعبير عن الهجر والإملاق في وجودي الشخصي . وهو من حيث هو كذلك» 
يكون شرطاً للدخول في الفلسفة التي تنحصر في الوثبة الأولى التي تقوم بها شخصيتي . 
فالتفلسف إذن هو في جوهره افتراض وجود الوجود. وإدراك له في ذات هذا الافتراض» 
الذي لا يمكن أن يكون أولّ سوى مجهود أعمى يتجه نحو الكشف عن معنى الأشياء. وعن 
نفسي. ويتجه نحو الحصول على نقطة ارتكاز راسخة ثابتة» ولكنه يرجع إلى إمكانيته الخاصة 
بهذا اليقين الذي يند عن التعبيرء والذي يتضح في الفلسفة نفسها”» 

وعدم رضاء الانية ‏ في صورته السلبية وخر ]نه الشرط الأول الذي يجعلني أصل إلى 
حقيقة الوجود. بأن يحررني من سيطرة الوجود ‏ في - العالم . والواقع أن الوجود يضعني - 
وسط المواقف العينية والعرضية للحياة ‏ في عراف نهائية 5ء]أدمذ|-وم 5160840 (أو مواقف 
أساسية) وهي مواقف أساسية لا أستطيع منها فكاكء وهذه هي المواقف التي يمكن التعبير 
عنها في الصيغة التالية: إنني دائماً في مواقف بحيث لا أستطيع أن أحيا دون نضال وألم ‏ فلا 
بد أن أخذ على عاتقي خطيئة يستحيل علي أن أتجنبها - كما أنه ينبغي علي أن أموت». وهذه 
المواقف النهائية (الموت والعذاب والنضال والخطيئة) لا نستطيع تغييرهاء اللهم إلا في 
الطريقة التى بي تظهر عليهاء هي كسور نصطدم به حتماء ونسقط دونه. و الضحال أبقنا 


.5- 5 فلسفة. ج ؟. ص‎ )١( 
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تفسيرهاء أو استنباطها من شيء آخر. ذلك أنها شيء واحد مع الانية نفسها('2. ومن وجودها 
المستمر يتولد ما في الانية - من عدم رضا بعيد الأعماق. وهو عدم رضا يستحيل إثباته 
بالاستعانة بالحجج العقلية » فهو يعبر ببساطة عن معنى الوجود الممكن. وهو على هذا 
النحوو لا يجعلني أدرك الخواء الذي يشمل كل أفعالي في العالم» إذ أنه لا يضمني إزاء هوة 
العدم , فهو ليس أولاّ سوى نوع من السخط. سيكون كالإبرة بالنسبة لصيرورتي الشخصية. 
وهو يضعني في عزلة الممكن التي يتلاشى فيها الوجود للعالم كله في عزلة ليست هي نفسها 
غير نداء يهيب بي أن أكون أصل نفسي 9 . 
وما إن أنبذ على هذا النحو وبواسطة حريتي سائر الأوهام التي يبعثها العالم في نفسي - 
حتى أستطيع العودة إلى العالم وإلى الاخرين» بأن أجعل عقيدتي الجديدة تسري في واقع 
أفعالي وإخفاقي . والواقع أن هذا نفسه هو الذي يعطينا معنى النسبية التي لا سبيل إلى التغلب 
عليها في المعرفة النظرية والنشاط العملي . ذلك أنني من الآن فصاعدا سوف أعارض ضروب 
الرضا التي يسلم بها الجميع والتي تجيء من صور الواقع الدنيوي واستعمالاته؛ بشعور عدم 
الرضا الناجم عن أن العالم ليس هو الوجود كله. وعن ن أن العلوم لا تستطيع أبداً أن تحمل 
إلي - على الرغم من الأضواء التي تمنحني إياها عن تفاصيل الأشياء ‏ سروراً يمكن أن يقاس 
بالسرور الذي تحمله إلي إرادة للمعرفة عند اتجاهها إلى الوجود نفسه. ولا يستطيع الشعور 
بالوجود الممكن ‏ - في نظام الحياة العملية ‏ أن يجد الراحة هو أيضاً. لأن فكرة أن العالم 
سيصبح كلا يمكن أن يكون لفعلي معنى بالنسبة إليه تصطدم من ناحية بواقع هو أن هذه 
الفكرة ليست مسلّمة. بل هي قابلة للمناقشة دائماًء وتصطدم من ناحية أخرى بشيء بَيّن هو 
أن اختيار واجباتي . بل هذه الواجبات نفسها هي على الدوام بدايات تجرني في عملية لا 
2 اكتشاف نهاية لها ومع ذلك فإني أشعر في الوقت نفسه بأنني ‏ باعتباري وجوداً 
أكثر من الفردية التجريبية الموضوعية اللاشخصية الملابسة للحياة السياسية والعلمية 
0 كما أشعر بأن الوجود في صراع مع العالم المظلم الذي يوجد فيه. والذي 


يتطلع بحكم إخفاقه إلى سرمدية الوجود". 


)١(‏ فلسفة ج 5 ص 7١7‏ - سنرى أن هذه المواقف الأساسية هي «مواقف نهائية» من حيث أنها تضع الوجود في 
اتصال مع شيء هو بالنسبة إليه مجرد حد. ومع واقع «آخر» هو واقع العلوى إذ أن يسبرز يقول إنه سواء أكانت 
الألوهية بعيدة أم قريبة فإنها لا توجد بالنسبة إلي إلا بوضعها حداء وإلا باعتبارها هذا «الواحد» المطلق 
(فلسفة ج *. ص ؟١7١)‏ الذي أستطيع أن أسميه أيضاً ما فوق الوجودءئ0غ-ءنه . أو اللاوجودءم-مملد 
(فلسفة ج ”. ص 7”7). وراجع عن مسألة المواقف النهائية عند يسبرز الدراسة التي قام بها جبرييل مارسل 
في كتابه: «من الاباء إلى الندذاء» ص 584 -15”. 

(؟) فلسفة ج ؟. ص 5. 

(9؟) فلسفة ج ؟. ص 7 تناول يسبرز من جديد انتقادات كيركجورد على المتعة الجمالية في الفن وفي الحب في آن 
واحد (أنظر «مدخل إلى كيركجورد» ص 17١‏ - 174). فهو يثبت أن هذه المتعة تقتضي تعدد التجارب 
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فهل أريد أن أفسر عدم رضاي. وأن أعرف معرفة إيجابية عن أي شيء يكون؟ إن هذا 
يدعوني إلى التعرض «لايضاح معنى الوجود». فإذا كان الوجودع0م566زدهء'! في الواقع تصدعا 
في كينونة 6456 العالم. فإن توضيح الوجود معناه التفطن لهذا التصدع كما نعانيه. وهذا الوعي 
يتضمن الجوانب الأربعة التالية: فهو من ناحية. إحساسي بأنني قد بلغت حدود كينونة 
العالمء وأنني قد عانيت إدرّاك هذه الحدود. وأنني قد أدركت فيها نداء حضور ما: فالفكر 
ينتقل من المواقف في العالم إلى المواقف النهائية. ومن الشعور التجر يبي ععدء أءقممء 
عدو تام إلى الشعور المطلق عناله25 ععهءنءكصم ومن الفعل النسبى المشر وط إلى الفعل 
اللامشروط. ومن ناحية أخرى, لما كان هذا التوغل في حدود العالم النهائية لا يجعلني 
أخرج من العالمء وإنما يتم «في» العالم. فإنه يقدم لنا الفكرة الفلسفية عن تحقق للوجود في 
العالم على هيئة «وعي تاريخي» وعلى هيئة «توثّر الانية» بين الموضوعية والذاتية. ومن ناحية 
ثالثة. فإن اختراق كثافة العالم يرجع في أصله إلى شيء يكون هو نفسه «بداية مطلقة». وليمس 
في العالم غير وقائع بحتة. أو أحداث 15 -.-. فأنا إذن الذي قررت إحداث هذه 
الثغرة» وبها قررت شيئاً ما. . ذلك أن الوجود على يقين من أن تقرير وجوده الذي لا يمكن أن 
«يكون» إلا بواسطته إنما يرجع إليه وبالتالي» فإنه لا مفر إما أن تقرر الأشياء ذاتي, وفي هذه 
الحالة لا يكون ثمة قرار» ونا يحدث كل شيء في بساطة, وإما أن أقرر نفسي بنفسي » بأن 
أدرك الوجود ابتداء من أصله باعتباره «أنا شخصية) 261ه250هم أمدص, وهذا يقتضي افتراض 
وجود الحرية. . اك ل »ا جعي أناتعرية لا سكن اانه عن ارين ل ترف ولد 
متعلقة بالعالم. ولهذا لا يمكن أن يكون لإيضاح الوجود غاية نهائية. فإنه لا يشعرنا إلا 
بالإمكانيات التي تتعلق بما يجب أن «أصير» إليهء بحيث أن «الأنا» و «الأنا الشخصية» اللتين 
لا توجدان إلا في علاقاتهما القائمة بين الأشخاص (أو فى الاتصال) لا يمكن إدراكهما هما 
نفسيهما إلا في المفاهيم الأساسية الناتجة عن إيضاح الوجود("© . 


- إت ! إيضاح الوجود يتجه نحو واقع الوجود. وهذا الواقع يتألف - في وه 
د من انعد عار بشن شويع الود عا غير أنه ينبغي على الفكر الفلسفي هنا أن 
يعرض تماماً عن الجمود عند الأشياء. إنه يرتكز على موضوعات, ولكنه يرتكز عليها لكي 
يثب حتى يصل إلى الفعل الأصلي للعلو لأنه بهذا وحده يحقق «الإمكانية» الوجودية لا 
الواقع الوجودي . وبعبارة أخرى فإن الأمر لا يتعلق «بالتفكير» في وجودي فحسب بواسطة 
الفلسفة. وإنما يتعلق بأن «أحياه» أو أن أصيره بنوع من الامتلاك هو في جوهره من صنع 
الحرية . 





تعددأ متجدداً باستمرارء وأنها تعيش في حاضر بلا واقع ولا اتساق. في حاضر هو بالقياس إلى لحظة 
الوجود. عدم حقيقي » تغوص فيه «وحدة الأنا» دون مغيث (راجع «فلسفة)» ج١1‏ ص "#8 7392 . 
)١(‏ فلسفة ج 7. ص 4 -9. 
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وإذن تتلاقى كل توكيداتنا عن الوجود صوب الحرية. ونحو كل ما يمكن أن يوجد 
بواسطتها. ومعيار الحقيقة من الآن فصاعداً لا ينحصر في مقياس موضوعي, و في الرجوع 
إلى ظاهرة معطاة. وإنما ينحصر في الإرادة نفسها من حيث أنها تثبت أو تنفى . . فأنا باعتباري 
حرية أبرهن بنفسي لا على ما أنا عليه فحسبء بل أيضاً على ما أستطيع أن أكوثه. وما أريد 
أن أكونه. ولكنني لا أستطيع أن أريد إلا في حالة وضوح الشعور. والفلسفة إذا فهمناها على 
هذا النحو تكون بنفسها تعبيرا عن الحرية التي يصبح فيها كل شيء أمراً شخصياً - حتى ما 
كان من ذلك له معنى عام . أما العام البحت قهودائماً شيء أجوف خادع , وبسبب هذا 
التشخص الجوهري لا يملك الوجود لغة تحت تصرفه. وإنما كل ما هو عام في الفكر يبقى 
صحيحاً بالنسبة إلى الوجود الممكن .من حيث إنه قد ملأه -إن صح هذا التعبير بألوان من يقينه 
الخاص . والحقيقة أنه بحكم ضرورات الاتصال (أعني العلاقات التي تربط بين الأشخاص) 
التي يجب أن يدخل فيها العام , فإن الفكر يتلق جتاحيق يحت أن يعسطا وآن يضريا معاء 
وإلا سقط ثقيلاً على الأرض ؛ فالعام هو نفسي ذاتها("' . 

وبهذا نرى أن في إيضاح الوجود مجالاً لأن ننسب إلى ما هو عام من الناحية 
المنهجية وظائف ثلاث : فهو يقودنا أولا إلى النقطة الحدية عانصذا هنهم التي لا يستطيع 
موضوع البحث أن يتحرك بعدها. وحيث لا يوجد سوى الفراغ . وهذه درجت سلبية تكون 
بمثابة نداء إلى العلو ‏ وثانياً فإن الموضوعية التي لا نستطيع استبعادها تماماً. حتى حين 
نتصور الوجود ‏ تتبدى على نحو نتعرف فيه على «الوجود الممكن» دون أن نخلطها به وفي 
الوقت نفسه فإن الموضوعية النفسية والمنطقية والميتافيزيقية تصبح في عموميتها كأنها قاعدة 
نصعد عليها بقصد الاستجلاء الفلسفي للوجود. وأخيرا فإن العام يؤدي إلى إقامة عمومية 
أخرى تكون خاصة بإيضاح الوجود. والواقع أن الفكر الفلسفي يدرك أن المقولات العامة 
ليست سوى «علامات» جعلت لتوجيهنا نحو الوجود الحقيقي» ؛ لا لكي نتثبت واقعه 
الموضوعي » وإنما على العكس من ذلك, لكي نجعله متصوراً باعتبار أنه لا يمكن إدراكه إلا 
إذا أردناه حقاً. وذلك بنفس الحركة التي ندركه بهاء لأني لا أكونه مطلقاً إلا بالإمكان . وعلى 
هذاء فإن الحرية هى ما ألتقى به فى هذه العلامات؛, أعني أنها الفعل الخاص بهذا الموجود 
الدى :لا يتركف وجوكه إللتعل إذاقه. 2 





)١(‏ لا توجد «حقيقية» بالنسبة | لى الجميع » وليس من شك في أن الجميع يمكن أن يؤمنوا أو أن يعتقدوا بحقيقة 
تكون بذلك حقيقة مشتركة. ولكن ؛ إذا لم تكن ثمة حقيقة إلا لمن يدرك «أسباب»كدمدلة؟ الحقيقة. فإن كل 
حقيقة تكون في هذه الحالة منفردةءئنة:ذاه5 وشخصية . وهنا أيضاً فإن الاتصالدهنامء تمتنسسدمء الذي يقتضي 
«تعميم) ما هو حقيقي يصبح نداء | عر وإلى الامتلاك الذاتي للقيمة. وعلى هذا لا 
يمكن أن يوجه أبداً إلى شخص آخر. وبعبارة أخرى» فإنه يقوم على إمكان وجود ذوات منعزلة متعددة. 
ويقول يسبرز «إن الحقيقة في جوهرها بمعزل عما هو اجتماعي»ادأءوكة (فلسفة ج ١‏ ص .)77١‏ 


لكل 


والفكر الذي يرتكز على العلامات يشيد ومتخظفلا صورياء أعممره؟ عدمغطء؟ للوجود. 
وهذا المخطط هو بالضرورة غير واف. ما دام الوجود العيني لا يمكن أن يندرج تحت أي 
مفهوم أمع6020. فهو - بما هو كذلك ‏ شيء فريد لا نظير له؛ وما من مفهوم يمكن أن يملأه , 
وهكذا لا تكون للمخطط الوجودي سوى قيمة تمثيل شيء بشيء عنا0210210ة جناعلة/2001 , 

4 - ويصبح الوجود موضوعياً بالنسبة إلينا من طريق ظهوره. ومن الممكن أن يكون سيبباً 
في التباسات شتى . وفى إيجاد شىء من الخلط فى التعبير عما هو وجودي بمصطلحات 
غامة.. ولذلك يمتحدن أن نذكر آن الوجود يما هو كلكلا يقيل آية عمومية. فهو الوجوة 
غير المشروط وغير القابل للنقل. وما يكون عليه موجود لا يستطيع أن يكون عليه موجود آخر 
في نفس الوقت. ومن نفس الجهة. وتحققاته الموضوعية 1200005ءءزطه التي تصاغ في 
مفاهيم عامة يمكن أن تكون بالنسبة إلى الغير نداء إلى الوجود الممكن ‏ ولكنها لا تكون مطلقاً 
معرفة تصورية, بل إن التحقق الموضوعي والتعميم يتضمنان دائ] بالنسبة إلى الوجود أنواعاً 
متعددة من اللبس. لأن الوجود لا يبقى أبدا هو هو. ولا نكاد نتكلم عنه حتى تنتهي مطابقته 
للعبارة عنه. ولهذا السبب. فإنني في كل مرة أريد توضيح الوجود أعبر عن نفسي 
بمصطلحات موضوعية؛. أعرض كل ما أريد الإشارة إليه من وجهة النظر الوجودية والنفسية 
والمنطقية والميتافيزيقية لأنواع متعددة من اللبس. وهكذا فإنه حين يقول شخص ما عن 
صديق له إنه يتحدث دائماً عن نفسه على حر حين أن الأمر يتعلق بمسألة واقعية» فإن ذلك يعني 
شيئين مختلفين تمام الاختلاف: فإما أن هذا الصديق يترك نفسه لتحكم مقتضيات فردية 
متمركزة حول ذاتهاء وإما أنه يتكلم في إخلاص ورشاقة بما يفصح عن حقيقته الوجودية 
الخاصة . وهذا الازدواج في المعنى جوهري بالنسبة إلى الوجود الممكن. ولا ينطوي على شيء 
من المخاتلة: وهو إذا كان يفسح مجالا للازدراع. فإننا لا نستطيع أن نوجه إليه لوما. والوعي 
الناقد للوجود الممكن يقع ‏ إذا صح التعبير- بين عالمين يظهران كأنهما عالم واحد في نظر 


العقل التصوري : عالم اللاواقع اء156 علهمم ع1 وعالم الوجود ع16]5 عل ع0ممم 16" . 


)١(‏ فلسفة ج ١‏ ص 17-94. ويصر يسبرز على التمييز الذي يجب أن نعمله بين «التحقق» الزماني للوجود 
الممكن. وبين موضوعية (أو مفهوم الوجود) المقولات الكانتية. ويقول: إن «كانت» يرى أن الواقع 
الموضوعي قابل للمعرفة من حيث أنه خاضع لتنظيم قوانين العلية ؛ هذا على حين أن الواقع الوجودي ‏ دون 
أية قاعدة ‏ شيء تاريخي تماماً. وهو بالنتالي حر. وفضكٌ عن ذلك فإن الجوهر الكانتي عبارة عن البقاء في 
الزمان. بينما بين| الوجود اختفاء وظهور مستمر في الزمان. ففي مقابل الديمومة الموضوعية ©1137 6ز00 ىناك الجوهر 
كانت » رصي في الزمان وفي مقابل العلية المتبادلة بين الجواهر يقوم الاتصال المتبادل 
بين «الوجودية». ومن ناحية أخرى فإن الواقع الموضوعي هو ما يقوم بوجه عام إزاء الإحساس , هذا على حين 
أن الواقع الوجودي تصميم غير مشر وط في اللحظةامة)كمة"! . والجوهر الكانتي يستبعد كل جدة6 دادع ؟انا0م من 
الناحية الموضوعية ؛ وعلى العكس من ذلك فإنه من الناحية الوجودية لا توجد موضوعية بذلك المعنى الثابت 
المحدد. بل إنما توجد وثبات وبدايات مطلقة في مظاهر الوجودعتاة'! عل 5ده)ةادء لمهم . 


(؟)نلسفة ج7. ص .7١-19‏ 
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ومن ثم فإنه لا بد من استبعاد كل صور المعرفة التي تحرص على تثبيت الكينونة 
الوجودية في حالة السكون 116ز06م1 والموضوعية 7116اء0[6. ونحن من تلقاء أنفسنا 
نسعى إلى هذه الحالة من الراحة والأمان. بيد أن هذه الحالة وهم تام . فبمجرد أن يكون الأمر 
متعلقا بالوجود الحقيقي أجد 0 بالضرورة مهتما بالنسبة إلى كل ماله من مظاهر البقاء 
والشبات: إذ أني لا بد أن أ عتبر أن كل ما يتبدى من الوجود يتبدى على صورة حالة شيء 
نسبي ١‏ وربما استطعنا ‏ وهذا حق ‏ أن نأمل في اكتشاف معايير ما هو وجودي وما هو غير 
وجودي . لكن هذا الأمل يتحطم حتما لأن كل تمحيص وكل برهنة عقلية عن طريق المقولات 
أحداث في العالم لا تتعلق بالوجود على الإطلاق. وفي الوجود الممكن. لا يمكن أن يتدخل 
البرهان إلا من حيث هو تعبير عن شعوري الخاص . 

وإذا كان لا يمك إدراج أي قول يبين معنى الوجود تحت معرفة عامة. فإنه حتى قول 
الواحد منا «أنا وجود) 6151626 نا 5أناك 16 يصبح خالياً من المعنى ؛ ذلك أن كينونة الوجود 
ليست مقولة موضوعية ء«ناءءز0 عأرموعاق وأستطيع أن أتقدم بأقوال وجودية بمقدار ما يصغي 
إلي الآخرء أعني من حيث أن كلا من الموجودين أحدهما للآخر؛ غير أن هذه العبارة: 
وأحدهما للاخر» ليست معرفة. فالوجود باعتباره اقتناعاً وعفيدة ووعياً مطلقاً لا يكون قابال 
لجرل 000 0-7 الإطلاق؟ صر أن ار 2 اتصال وجودي. يتعذر كل تقديم 
موضوعي ٠ ١‏ إذث 3 موجود)» 0 57 ابا أنه نقي ا 08 هذه العبارة نفسها سيظل لها 
ازدواج أساسي في دلالتهاء لأننا نستطيع أن نفسرها بأنها مجرد حيلة تخفي وراء عدم وجود أية 
ضرورة موضوعية شكلا آخر من الأشكال الضرورية الموضوعية. 

وهكذا فإن كل ما هو تأكيد وجودي بالنسبة إلى شعور ما بوجه عام لا يمكن أن يتجمد إلى 
موضوعية. وذلك على الأقل ‏ إذا كانت هذه الموضوعية تدعى الصفة الكلية . ولا بد من قبول 
هذه الحدود. وكل محاولة لتجاوزها من أجل النفاذ إلى الوجود لا يمكن أن يكون لها تعبير أو 
تبرير صحيح . وفي كل الحالات لا يتعلق الأمر إلا بسؤال يوضع للاخرء وبإيضاح علينا أن 
نحققه عن طريق الاتصال غير المباشر2"9 . 


)١(‏ فلسفة ج ”. ص 5١‏ -77. ينبغي تحديد «مفهوم الوجود» عند يسبرزء ويبدو أننا نستطيع التمييز بين الوجود 
الذي نجده في التجربة (أو وجود العالم) وبين الوجود ى) نجده في العلو. وهذا الوجود الأخير هو الوجود 
بالمعنى المطلق للكلمة. ولكن من حيث أننا لا نستطيع أن نقول عنه شيئاً على الإطلاق اللهم إلا أنه موجود. 
ونحن سنعود إلى ذلك حين نتعرض للعلو. - أما الوجود التجريبي عناوتعتصمة عناة فهو ليس معطى لنا أبداً 
في كليته التي تستوعب جملة ما هو واقعي وجملة ما هو ممكن. . وهو لا يكون بالفعل إليها بصورة جزئية. 
والواقع أنه يبدو لنا دائ متعيناً باعتبار أنه «هذا» الوجود المعين (فلسفة ج ١‏ ص : - 5)., ولكنه ‏ في أشد 
سماته صورية . وغير متعين على الإطلاق»» وهو «غير محدد» و «لامتناه» ومن أعماقه تخرج لنا كل الموجودات 
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فيه 
الاتصال بالغير صمنغقء متسصه هآ 


في بداية الأمر تكون «الأنا» كأنها غارقة في حشد الموضوعات التي تجتذب انتباهها, 
وتستقطب نشاطها . وأنا عند ذلك أجهل معنى «كوني موجوداً». ثم إني على نحو ما أستيقظ 
شيعا فشيعاً» فأدرك 7 ذاتيتي 6)زلاناءة زطناى وأشرع في البحث عن وسيلة للخروج إلى 
النور. ولهذا الفرض أعود إلى الأصول الباطنية لذاتي التي أصبح لا أدركها باعتبارها شعوراً 
بشيء ماء بل من حيث هي «حضور واقعي» كان إن صح هذا التعبير ‏ يلمؤني قبل كل 
تفكير. بيد أن هذه الأصول تفلت من شعوري, وهذا الإفلات يفرض علي الإحساس بأنني 
لست ع بالنسية لنفسي » وبأن مهمتي الأساسية هي أن أدرك نفسي » لا بواسطة الرجوع 
إلى ما يبدولي أ نه ملغى. بل من طريق تجاوز 255672674م06 لنفسي 227 . 

وهنا ألاحظ أولاٌ أن الأنا تقف دائماً عند الحد النهائى لما يمكن أن يعرف. فلقد بدأت 
بأن أريد إدراك نفسي باعتبارها «أنا بوجه عام), مقتنعاً بأن الأنا هي الوجود الذي يدرك نفسه. 
والذي هو معطى لذاته. لكن يجب أن أضع في حسابي أن «الأنا» معطى يختلف كل 
الاختلاف عن أشياء العالم التي هي «الاخر» عتأناة و «الأجنبي » 8 بينما الأنا حين 
تدرك نفسها تلغى كونها «معطاة». وهذا ما يولد حالة من 00 المستمر بين الموضوعية 
والذاتية. ومن ناحية أخرى فإن الأنا تدرك نفسها باعتبارها «أنا أفكر» 0 عن وكذلك 
بوصفها علاقة مع الآخر الذي هو العالم الذي توجد فيه! وبهذا فإن تجربة «أنا أفكر» تكون في 
الوقت نفسه بالنسبة إلي اليقين بأنني «انية ‏ في - العالم» 2020 اء كمهل-ماء225 وهذه 
التجربة تتم في 0 وتعبر عن نفسها في الاقتناع بأنني ما زلت أنا نفسي في هوية هي 
الصورة الخالصة ل «أنا أكون ذاتي) 201 ذثناء عل أعني صورة لا تتخلف نظامها أءإنا5 
اع0ا020م ليس لها محتوى متميز عنها . 


المتعينة في التجربة (فلسفة الوجود ‏ برلين وليبتسج. ١9478‏ ص .)١5 ١7‏ ومع ذلك فالمسألة لا تتعلق 
هنا بأي مفهوم ذهي أمءءههء. ذلك أنه ليس للوجود وحدة حقيقية أو حتى «منطقية». وصور الوجود متنوعة 
بحيث لا يمكن رد إحداها إلى الأخرى (فلسفة ج ١‏ ص 6). وتقول بحسب المصطاح الفني إن الوجود 
عند يسبرزء مزدوج الدلالة 0لا . وليس هناك «وجود مشترك) بالمعنى الاسكلائي للكلمة (ويفهم 
يسبرز هذا الوجود المشترك نه غير منطقي وذلك باعتباره إياه جنساً يضم ثلاثة أنواع : «الوجود عالومي 
أءزطه-عناغ والوجود لذاته» أه5 #نادم ع)ن والوجود في ذاته ذه5-مء 6:)ة) بل لا يمكن تصور الوجود باعتبار أنه 
المنبع الذي منه تبرز الموجودات عن طريق تجليها مهماءنايه أو الخروج إلى حيز الفعل وينبغي أن نقول في 
بساطة «إن كل موجود هو وجود ‏ في الوجود». ولا يستطيع أي منها أن يدعى أسبقية أياّ كانت (فلسفة ج ١‏ 
ص .)١‏ 
)١(‏ فلسفة ج 7. ص 758 -75. 
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والحقيقة أن هذه الأنا هى أنا «انية» تملؤها بحب نواحي حياة تتفتح في المكان 
والزمان» وحياة أستطيع أن أتناولها كموضوع جزءاً جزءاء بأن أكونها في كل عنصر من 
عناصرها على التوالي» مع شعوري ‏ خلال ذلك - بأن ذاتي الكلية تربو باستمرار على هذه 
العكاض ميد 


ومن بين جوانب ذاتي - هناك أولاً «الجسم» الذي هو حاضر في المكان والذي أنا وهو 
شيء واحد. وإن كنت أتمايز عنه. دون أن أتنصل منه. وهذه الوحدة ليست في الواقع هوية 
46 فأنا لست جسمي . إنني حياة» ولكنني لست حياة فحسب, وإلا لما كنت سوى 
ظاهرة من ظاهرات الطبيعة شبيهة بأن نتصور الحيوان وقد جرد من العقل. إن جسمي ملكي : 
فأنا أستطيع أن أميته» وبهذا أثبت أن ذاتي غير مستغرقة فيه كما أنه من الحق أنني أستطيع 
أن أتساءل عما إذا كنت لا أصبح بعد. الموت الجسدي. مجرد عدم . 

وثمة جانب آخر من جوانب الانا هو اندماجها في الحياة الاجتماعية. ومن هذا الجانب 
يوضع السؤال عما أساويه. إن وظيفتي وحقوقي و واجباتي تلتصق بوجوديء وتكون مني صورة 
أستطيع أن أتبين فيها ما أنا عليه بالنسبة إلى الآخر ين . فأنا بما أنا كذلك ‏ آنية لعالمي؛ فأنا أصير 
أنية كالاخرين جميعا. ورغم انغماسي في الحياة الاجتماعية. فإنني أستطيع أن أقف ضدهاء 
أو على أية حال أستطيع أن أسترد منها ذاتي الشخصية» ولا أستطيع أن أكف أبداً عن أن أكون 
«أنا - اجتماعية» لأنني مهما فعلت؛ فلا مناص من أنني أعيش دائما إلى جانب الآخرين ومع 
الاخرين. ومع ذلك فهناك بين هؤلاء الاخرين أشخاص أعقد معهم صللات خاصة تماما. 
وهذه الصلات تؤلف ما نسميه «الاتصال بالغير» 000102126100 219 وهي تكون معي ومن 
أجلي عالماً آخر. . ْ 

وثمة جانب ثالث. تساوى فيه الأنا ما تفعله. والفعل مرآة جديدة لما أكون عليه. 
ولكننى لست ما أفعله؛ بل ربما استطعت ‏ باعتباري أنا ‏ أن أعارض أفعالي الخارجية! فهذه 
الأفعال إذا وقعت انفصلت عني . بل أنا قد أستطيع أن أفعل حيث لا أكون موجوداً. فذاتي 
ليست مستنفدة أبدا فيما أفعله. 

وأخيراًء فأنا أعرف من وجه آخر ما أنا عليه بواسطة ماضي . وهذا الماضي يتحول - 
على نحوما- إلى موضوع., ويتراكم خلفي. ولكنني أعثر على نفسي فيه : فأنا ما كنت عليه. 
ومع ذلك. فإن الماضي لا يكون أبدا بالنسبة إلي موضوعا ساكنا ثابتا: أليس الماضي على 
الأقل ‏ بما هو كذلك ‏ عبارة عن مجموع ذاتي؟ ولكنني أضيع إذا كنت تماما تلك الصورة 
التي يقدمها إليّ ماضي. لأنني أقذف في الماضي بحاضري ومستقبلي . 

وهكذاء وأياً كان الأمرء أشعر بأنه ماض مخطط لذاتى ‏ أحاول بواسطته أن أجعل ما 
أنا عليه معرفة موضوعية ‏ يحقق الهوية الكاملة مع ذاتي. فأنا باستمرار «عبره هذا كله(©. 
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ومن ناحية أخرى. فإن تجربة من تجار بي الأولى هي أن إمكانياتي محدودة في الواقع . 
وأنني بالنسبة إلى نفسي معطى باعتباري «وجوداً على هذا النحو المعين». وأنا بفعلي في السرور 
أو الألم أكون مسوقاً إلى أن أقول لنفسي : «على هذا النحو أكون» أي «أن هذه هي شخصيتي». 
بيد أن هذا نفسه معطى لا من نوع معطى الأشياء الخارجية . وما أنا عليه أكون عليه بحسب كيفية 
وجود لا يمكن أن يكون موجوداً إلا بواسطة حريته. بحيث أشعر أنني مسؤول عن وجودي الذي 
أنا عليه . وأياً كانت الظروف الموضوعية التي تحيط بحياتي» فإن علي أن أتناول نفسي من 
جديدء وأن أنتصرعليها ‏ إذا اقتضت الحاجة - ابتداء من الوجود ‏ في ذاته أومن المعطى الذي 
أكونه9 , 

وتبدو الأنا بحسب الجوانب المختلفة التي درستاها آنفاً ‏ على أنها واقع آنيتي » أعني 
الفرد المعين الذي يوجد هنا والانء لا على أنها «كل» 1031116. وعلى 1 
أدرك نفسي باعتبار أنني دائماً غير مكتمل: فأنا ما زلت شيئا آخر غير ما لم أكنه . والأنا 
المعروفة هي معرفة غير مباشرة «عن» نفسي . وليست معرفة مباشرة «ب» نفسي . فالأنا أكثر 
دائماً من كل ما يمكن أن يعرف. ومن البحق أن استطيع أن أسشيق تقس على نحو ما في 
الديمومة الزمانية لكي أحاول أن أقيم من كليتي الخاصة صورة بحيث أعرف منها بواسطة ما 
أكونه «من» أكون . ولكنني أقع ها هنا ف الخطأ أيضاً: وذلك أنتي لا أستطيع أن اتير 
صوب وجودي إلا بواسطة علو ميتافيزيقي - أعني صوب نفسي بوصفي حرية. ولهذا ينبغي 
التخلي نهائياً عن كل أمل في الوصول إلى معرفة موضوعية بنفسي » ليحي ابستخدام كل 
مكاسب المعرفة الموضوعية باعتبارها وسائل لولوج المجال الجديد لإمكانية «أنا 
الشخصية)9) , 


- إنني كائن قادر على الارتداد على ذاته بواسطة التفكر. كائن وجوده موضع تساؤله» 
وهو في علاقته بنفسه يتمايز عما يكون عليه. وأنا أدرك في التجربة على صورة موضوعية ‏ ما 
أنا عليه. ولكننى أشعر وأرى في الوقت نفسه أنني معتمد على ذاتي بوجه خاص فأنا الموجود 
الذي يقلق على ذاته والذي هو في علاقته بذاته يقرر ما يكون عليه. وحين أقول: «أنا 
نفسي ) فإنني أضاعف نفسي » وأكون في الوقت نفسه واحداً واثنين ؛ فأنا أرجع إلى ذاتي» لا 
بملاحظتي نفسي فحسبء بل أيضاً بالفعل في نفسي كرك هنا مدرفن البزر اهما إذا قت 
أستطيع أن أعرف بواسطة التفكر ما إذا كنت أكثر من مجرد ما يظهر فحسب» أن شن + يضدتم 
ذاته أيضا. وعلى هذا ل ال لو عو لور حلي امرك ا مر 1 
أكون نفسي. إذا لم أرد ذلك» ولكنني لست نفسي فعلا لأنني أريد أن أكون نفسي ؛ وأيضا 
فأنا «أصير» من حيث أنني أصنع نفسي . ولكنني لست مصنوعاً بواسطة نفسي :وفنا منيكاء أن 
لا توجد أية إمكانية لأن أستطيع أن أكون مع ذاتي في هو ية كاملة. ٠»‏ نظرا لأني يجب أن أكون 
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نشطاً بالنسبة إلى ذاتي. فإنني لا أكون قط سوى «إمكانية» ل «أنا شخصية». واكتمالي لا 
يكتمل أبدا: 

وليس من شك في أنني أستطيع ألا أبالي بهذا الجدل. وأن أعتبره خلواً من كل معنى . 
ولكن هذا مجرد إيهام 06ثلإنة-<لهة إذ أنني لا أستطيع أن أتصرف أبدا كأن الحياة خالية من 
المعنى . فالتصرف على هذا النحو معناه إضفاء معنى (سلبي) على الوجود. والانتحار نفسه 
الذي يؤدي إليه اليأس هو طريقة لإعطاء معنى للحياة» وذلك برفض الاستمرار في وجود لا 
معنى له('2 (فيما يبدو). : 

وأنا ألاحظ ‏ من جهة أخرى - أنني لا أكون ذاتي إلا إذا امتلكت نفسي » وذلك لا يتم 
إلا عن طريق «التفكر». وهذا يضع السؤال الخاص بمعرفة من «أكون» على نحو جديد, ذلك 
أن التفكير الوجودي يقودني إلى أن أبحث عن نفسي في الحكم نفسه الذي أصدره على 
ذاتي. والواقع أن هذا التفكر يجعلني ألمس منبع وجودي. وبواسطته أتحقق من أفعالي» 
وبواعثي ومشاعري, وذلك بأن ألحاوال الكشف عما إذا كنت فيها حقاً . بيد أن هذا المقياس 
لذاتي » لا يكون أبداً هو أيضاً معرفة موضوعية» لأنه ‏ بما هو كذلك ‏ داخل فى التفكير الذي 
يقوم بالتمحيص. ومن هذا الوجه يكون هو نفسه موضع السؤال. وما كان السك وله كافية 
أبدا : : ودوره اليقيني جداً هو ان اتوعلي نز الأوهامء ويربطني بتقدم غير محدد بأن يمنعني من 
أن أثبت على أية حال تبدو مكتسبة ونهائية (كما يكون مثلا يقيني من استقامتي). ومجالها 
التخاصى هو امتال: الإمكانية: فهي تنخر (أو تقرض) بلا انقطاع أملاً لا يزال يولد من جديد 
وهو أن ألتقي بنفسي ١‏ ؛ وأن أستجمع نفسي في وحدة نهائية كاملة . وهي تفرض علي 
الإحساس بأنني لا أستطيع أن أكون متيقنا من وجودي إلا في لحظة الفعل الذي لا ينطوي 
على سؤال أو معرفة. وإنما يدرك اتصال الحياة في واقعها غير المنقسم”9"©. 

فإذا أعوز الإنسان هذا اليقين استحوذ عليه «اليأس» الذي هو موقف مُنْ يبقى خارج ذاته 
نام منتظراً عنرة لآ ايديم التأمل مؤشر الصيرورة الشخصية, ولكنه يكون النار التي تلتهم 


ل ا ولكن ذلك لا يكون أبداً عن إيمان سليم . 
فالسكينة الكاملة أمر مستحيل » وأنا أرق مهما فعلت العدم الذي يكتنف اختياري . 


والواقع أن الوجود لا يمكن أن يلتقي بنفسه إلا في الخطر الدائم الناشىء من لا تناهي 
تأمله. وفي وضع كل شيء موضع التساؤل. وهذان هما الشرطان الجوهريان اللذان بهما 
تتخذ الأنا الشخصية على عاتقها ‏ في المخاطرة المطلقة ‏ البداية غير المحدودة التي تبين لنا 
00 وهكذا أدرك نفسى «مباشرة» دون نقاب - مجتازاً الموضوعية كلها والذاتية كلها. 
وأعود إلى نفسي دون أن : أعرف كيف عدت دون إرغام أو عنف كأن الأمر «منحة» منحت لي . 
وكل شيء يصير عندئذ كنا خلا وكل شيء يصبح من الآن فصاعداً شيط) حاسي . وأنا 
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أسائل نفسي : كيف استطعت أن أشك طيلة هذا الوقت؟ وهنا يلتقي التأمل بالوجود ويتلاشى 
فيه في وقت واحد. 

ولكن» ماذا يحدث في حالة الفشل؟ ماذا يحدث حينما أريد أن أكون نفسى بكل ما 
أملك من إرادة طيبة» ولكن دون أن أبلغ من ذلك شيعاً؟ إن «الأنا الشخصية» حرة. وما أنا 
أجل, أنا مسؤول عن نفسي لأنني أريد ذاتي. ولأنني أملك اليقين بأنني أَصْلُ ذاتي التي أنا 
عليها. هذه هي مفارقة الأنا الشخصية: والازدواج الذي يطرأ على هوية الأنا لم يعد هنا غير 
مجرد وحدة بسيطة خالصة. وليست المسؤولية سوى جانب من جوانب هذه الوحدة نفسها('). 


وهذه المفارقة لا مفر منهاء إن صح هذا التعبير؛ ذلك أنني لا أكون شيئاً. حين أكون 
موجودا مجرد وجودء فأنا لا أستطيع أن أتجنب الارتباط بنفسي . والواقع. أنه ينبغي أن أنقذ 
اراد لتخي وأن ن أمنح نفسي للعالم وللعلو في وقت واحد. فأنا باعتباري ذاتي أكون 

. يه ولا ألتقي بانيتي إلا بمشاركتي للعالم الذي أتحرك فيه. 
ولكنن كما ا لا أكرت موجودا - بوصفي فرداً - بغير العالم الذي أعيش في صميمه. 
0 بوصفي «أنا- شخصية» ‏ بغير العلو. فأنا معطى لنفسي على أنني 
المادة التجر يبية يبية للانية التي علي أن أصيرهاء والتي يجب علي مطرية يقة ما أن أبنيها . وعلى 
هذا النحو فإني أكون موجوداً أمام العلو الذي لا أجده دوضاقة موضوعا ينزد أشياء العالم» وإنما 
هو الذي يتحدث إلي بوصفه الإمكانية التي يمكن أن تبرز من الواقع كله. ومن شخصيتي 
الخاصة قبل كل شيء وعمق ذاتي يقاس بالعلو الذي أقف أمامه . 

وس الآن فصاعداً تأخذ مشكلة الخلود معنى جديداً بالنسبة إلي. ولا يستطيع أحد أن 
يدعى جاداً أن الجسم والشعور والذاكرة يمكن أن تدوم دون حد يمكن الإشارة إليه. غير أن 
الأنا الشخصية يمكن أن تدعي أنها خالدة. وأنها تملك الشعور بالوجود بمعنى أن الوجود 
والخلود شيء واحد بعيئه . وهذا الشعور وهذا اليقين لا تملكهما الأنا عن طريق العلم. فكل 
ما تعرفه هو أنها ترتكز على علوما: وهي ليست وائثقة من نفسها باعتبارها أنا شخصية (وهذا 
دون «دليل») إلا في علاقتها وبواسطة علاقتها بالعلو الذي بدونه لا تستطيع إلا أن تنزلق إلى 
هوة العدم29) . 

فإذا حاولنا الآن أن نلقي مزيداً من الضوء على طبيعة الشخصية» فسنرى أنها لا تستطيع 
أن توجد إلا بوصفها اتصالآً بالغير وباعتبارها تاريخية وحرية . فلنبدأ بدراسة الاتصال بالغير. 


ما معنى الاتصال بالغير؟ ما من عرض نظري يمكن أن يجعلنا نفهم معنى الاتصال 
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بالغير إن لم نعان تجربة الوجود مع الاخرين. وحين نواجه الاتصال بالغير من الناحية 
الوجودية. فإنه يتبدى لنا بوصفه 0 الأصلي للأنا الشخصية» التي لا تكون أبداً بنفسها 
وحدها ما هي علد عنقا 

والاتصال بالغير يكون أولاً بين آنية وأخرى. وهو في أحط مستوياته وفي صورته 
الساذجة التلقائية يكون أشبه بوعي جماعي 106اء6 011 2525708 يكون فيه كل ما 50 في, 
الجماعة أو في المجتمع (من اراء وأهداف ' وأفراح والام) مشتركاً , بين الجميع . والحق أنه 
على هذه الصورة لا يكون اتصالاً حقيقياًء لأن الأنا في هذه الحالة تغرق في نوع من 
اللاشعور: فهي لا تبرز خارج الكتلة الجماعية» وهي لا تصل إلى الشعور بذاتها إلا حين تبدأ 
في 0 الاخرين وضع 3 وهي حين تتمايز عنهما تدرك استقلالها الأصيل. ومن 
الممكن أن يؤدي هذا يقيناً إلى أن ينحل الوجود الاجتفاعي لهنهه؟ 8:6 إلى غبار يتألف من 
«أنوات ذرات) 7001-8]05065» غير أن المحافظة على تماسك الجسم الاجتماعي تتم بواسطة 
الرابطة التي يخلقها الفهم المشترك للأشياء الموضوعية. وكذلك بواسطة استحالة معاملة 
الغير على أنه شيء دون التعرض لمثل هذه المعاملة نفسها. 

وفي هذه النقطة يكون الاتصال قائماً على أساس من الاشتراك في صفة العقل. وليس 
من شك أنني لا أكون «أنا» بواسطة العقل 721508, بيد أنني ب بكب المقل 0 استطيع أن أصبح 
هذه الأنا. وهذه الفكرة, أعني الاشتراك في صفة العقل. تنزع هي نفسها إلى استخلاص 
فكرة #خن «كل روحي» علاعد)ةام؟ 081116)» وعن حياة اجتماعية مشتركة تختلف اختلافاً 
جوهرياً عن التجمع الذي يكون فيه الأنا هو محور ما حوله عناو0)51ء00قء ااعدمعمناممع والذي 
يقوم على أساس من الاحتياجات التي تهم الأفراد. ومن هذاء تستمد العلاقات الاجتماعية 
كل أهميتها؛ ولكنها إذا اتجهت نحو «الاتصال الوجودي» بالغير 15812]108ا01111© 
عااء هعون فإنها لا تؤلفه بنفسهاء لأنها داخلة فى مجال ما هو موضوعىي ومحسوس. في 
الوقت الذي فيه لا تكون للوجود صفة أنه موصو ولا صفة أنه 00 اع اانه زحان) 
(11]6اطاكالا . 

والحق أن الاتصال الوجودي بالغير مُطعُم بعدم الرضا الذي تنطوي عليه العلاقات 
الاجتماعية الموضوعية . فأنا أعاني أولاً شيئاً من الضيق حين أشعر أننى «أنا» عامة. «أنا» ما 
«أنا» قابلة للاستبدال! فأنا ريد أن أكون تفسى» لا وائ شتغضن كانه . والمجتمع 'يوضفه 
تنظيما - يبدو لى كأنه كتلة غير مختصة بأحد عالز3002 أو كأنها تسوية للشخصية بغيرها 
وإعفاء لها(" وسيفة أشعر بالحاجة إلى الاعماد على :تقس :ونندها.. ولكنتي سرعان ما 


2 فلسفة ج ؟. ص ا‎ )١( 
(؟) فلسفة ج 5 7-885م378.‎ 


54 





أدرك إدراكاً بينا أنني لا أستطيع أن أكفي نفسي بنفسي ! فأنا وحدي أصبح متحديا خخاؤياً كارن 
تخلو من الماء . فما أنا عليه لا أستطيع أن أصيره إلا مع الغير. ولكن الآخرين لا يكتفون هم 
أيضاً بذواتهم. لأنني إذا كنت لاشيء بدونهم» فإنهم أيضا لا شيء بدوني. وعلى هذا فلكي 
يعرف الاخرون الاستقلال الذي يصنع الذوات والأناء فإنه ينبغي أن أكون أنا نفسي مستقاا 
وليس الاتصال ممكناً إلا بهذه المعرفة المتبادلة وهذا الاعتماد المتبادل بين «الأنا» و «الأنا» 
الأخرى : فنحن لا نستطيع أن نحقق إلا معاً ما يريد أن يحققه كل منا لذاته. 

ولهذا لا بد أن نكون على استعداد للاتصال الوجودي» أي ينبغي أن ننمي في أنفسنا 
المشاعر التي تفضي بنا لا إلى عقد روابط عابرة ‏ ولكن إلى الاتصال بالغير اتصالا فا 
من ضميم وجودنا الشخصي . وبهذا يصبح الآخر بالنسبة إل «هذاء الآخرحقاً. وأدركه في 
التفرد الشخصي لوجوده: وعند ذلك يقوم بين ذاته وذاتي نوع من الإبداع المتبادل. لأننا 
نتصل بواسطة هذا الشيء العميق فينا وهو الحرية(©. 

ومع ذلك. فإن للاتصال الوجودي زحذود او ذ فهواول ينافي كل إرغام عأمتهماهممع, 
ويجب أن نفهم من من الإرغام (أو الإكراه) هنا كل ما يكون حادثاً موضوعياً. أو حالة مادية» أو 
مطلباً للكمال المطلق للغيرء أو التظاهر «بتقديم الخدمات» (ذلك أن الاتصال الحقيقي لا 
يستطيع أن يبرر نفسه أو يتخذ طابع المشروعية بأية صورة من الصور). الاتصال حر. وبلا 
مقابل. وهو بمعزل عن العقل. وهو كلي: ومن حيث هو كذلك فإنه «بداية مطلقة» أكون بها 
أنا نفسي على نحو ماء في علو تام. خالق صديقي . . وبذلك يصبح الاتصال محدوداً جداً 
من حيث الاتساع . فمن المحال الاتصال بكثير من الناس» وأشد من ذلك استحالة الاتصال 
بكل النأس. وإلا غرقت العلاقات المتبادلة في أشند أنواع السطحية ايتذالاً» وهذه السطحية 
تنافي فكرة الاتصال نفسه9" . 

؛ - فلنحاول الآن إذن أن نحلل الاتصال الوجودي في ذاته. وإن الفلسفة لتريد أن 
توضح الحرية. التي تنقذ الموجود الإنساني بواسطة الاتصال من خطر مزدوج يتمثل في نزعة 
والأنا وحدية) (»«رؤادم:01؟) وفي نزعة الشمول. وهما نزعتان تهددان الانية باستمرار» 
والفلسفة إذ تريد ذلك تقف ضد الميل إلى الاكتفاء الذاتي معصدوكسوملان وضد الأنانية, 
والتحيز من جانب الفرد. وضد الشلل الاتي من التقاليد المع والفلسفة إذا فهمناها على 
هذا النحو تكون نداء موجه من «أنا» إلى وأناة أخرى لتحقيق هذه «الافتتاحية) عآنااكءلانا0 
التي هي شرط وجودي نفسه . 


وهكذا يتطلب الاتصال الوجودي ور وفى وقت واحد «العزلة» 501110 والاتحاد 


.08-058 فلسفة ج7. ص‎ )١( 
.57-59١ (؟) فلسفة ج ؟. ص‎ 
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90 إنه يفترض وجود «الأنا الشخصية») اع2دهوروعم-1أ0 ع1 والوجود - مع - الاخرين عراة "| 
]نا 396 . والعزلة ليست هي الانعزال )مصعم ءاودلا »كما أن الاتحاد ليس معناه التنازل عن 
«أنا» ي الشخصية. فأنا لا أستطيع أن أكون شخصاً دون الاتصال بالغير. ولكنني لا أستطيع 
أن أحقق الاتصال إلا إذا وصلت إلى عزلة الشخصية. وإذا رفضت العزلة فإننى أخلق 
الانعزال الذي يقطع كل صلة بيني وبين الغير. فأنا لم أعد «أنا». وإنما «كل الناس ها اناه 
لوص لأن الانعزال الفردي هو عين حالة القطيع «ع7ندع 6ع ه10 ألمهء». وعلى ذلك فإن 
الاتصال الوجودي لا يمكن توضيحه إلا فى العلو: فهو فى جوهره «اتصال بين عزلة «وأخرى» 
05 له عل موناهء 1ل باصحوهه أو هو كما 5 0006 بحق - مجتمع المنفردين )١72‏ 
دعلاولم لآ 'ل ماأععنه ., 

وقد يعترض معترض بأنه لن يكون ثمة مجتمع. ولا حقيقة. ولا دين. ولا فلسفة. إذا 
كان المعيار الوجودي الأسمى هو معيار القيمة المطلقة النهائية الذي تضعه «الأنا 
الشخصية». بيد أن يسبرز يرد على هذا الاعتراض بقوله: إنه لو كان صحيحاً أنه يجب على 
المع لكي يؤسس النظام الخارجي ؟نا16ت]ء 01076 ويحافظ عليه. أن تكون له غايات 

يفهمها الجميع ويعتنقونها . فليس أقل من ذلك يقيناً أن المجتمع - إذا فهمناه على هذا 
الجر - ليس هو المجتمع الذي أكتسب أنا فيه وعيا «بأنا» يي الشخصية : : فهو ليس شيئاً آخر 
سوى «نظام العالم الإنساني» الذي جعل هو نفسه لتحبيذ النزوع إلى اتصال أعمق وأكثر ثراء . 

- إن الاتصال بالآخرين معناه إذن أن «أصير ظاهراً أمام الغير». ذلك أن أحدنا ليس 
مفتوحاً أمام الاخر. كما أنا أحدنا ليس حقيقياً بالنسبة إليهما دمنا أشياء العالم .فلا بد أن تكون 
عند الإنسان إرادة تحقيق ما هو صميم في وجوده الشخصي . أي أن يفقد نفسه أخيرا باعتباره 
أنية تجريبية» لكي يسيطر على نفسه بوصفه وجوداً ممكناً. وبهذا نفسه يكون الفعل الذي 
أفتح به نفسي للغير هو في الوقت نفسه ‏ الفعل الذي أحقق به نفسي بوصفي شخصاً. 
فتحقق الذات والواقع الوجودي يعين أحدهما الآخر. 

على أن الاتصال لا يتم دون صراع. لأنه لا بد له من الانتصار على ما عند الأنا من 
إحجام وحرص مصدرههما الأنانية. ولا بد له من التغلب على الحب الأعمى الذي لاا يخضع 
إلا لحوافز الغريزة. ولا بد له من أن يحقق ضربا من التضامن لا يرجع إلى مجرد روابط 
المصلحة البحتة. لأن هذا الصراع لا يؤدي إلى الفصل بين الوجودات, وإنما يعمل على 
التوحيد بينها بواسطة ما لكل منها من عنصر شخصي فريد. وهذا التضامن ليس له في الحقيقة 
أية قواعد سوى أنه يجب أن يمنح كل واحد الاخر ثقته المطلقة. والمسألة ليست مسألة إقامة 
أحزاب أو جماعات. بل هي أن يؤكد كل واحد في مواجهة الاخر حقيقة الوجود. 


.57-5١ فلسفة ج 7. ص‎ )١( 





ولهذا ينبغى أن يكون الاتصال بالغير ثانا مباشرأ» 186011 001266 بين وجودين 
وهذا التماس 7 وقت واحد مبدأ الاتصال الحقيقي ونتيجته . ومن المفهوم أن هذا 
الطابع المباشر ينبغي ألا يعارض وساطة «مادة) 2801856 تكون بمثابة الأداة أو المناسبة للتحقق 
الوجودي . ولكن إذا أعطت هذه المادة - على نحو ما جسذا للوجود الممكن فذلك لتيسير 
عملية الوصول, أعني فتح الطريق إلى الروحء وإلى الأنا- الشخصية. وهذا معناه أن 
«الاتصال بالغير لا يتوقف أبداً عن أن يكون «مناضلا» عاسوائاتم فهو لا يتحقق أبداً تحققاً 
سكونياء كما أنه لا يكتسب مرة واحدة و إلى الأبد :و إذا أعوزه هذا التوتر لم يعد له وجود.ء وصار 

ومجمل القول «إن الاتصال الوجودي بالغير مرتبط بالحب». وليس معني ذلك أن 
الحب هو الاتصال, ولكنه أعمق مصادر الاتصال. والواقع أن الحب هو الذي يوَحد وهو 
الذي يجعل من «الأنا» و «الأنت» المنفصلين في بالوجوه التجريبي شيعا واحداً في العلوى 
وأعجوبة الحب هي أن تخفيقه لوذه الوسدة يقود كلد هن الصديقين إلى تحقيق ذاته فيما لها 
من طابع شخصي صميم فريد لا نظير له . وهكذا يمكن أن يوضع الحب - بغير الاتصال - 
دائماً موضع التساؤل. بل نستطيع أن نقول إنه لا وجود لحب حقيقي بغير اتصال ‏ وأن الحب 
والاتصال يتقدمان معاً أو يتقهقران معاً('). 


- ولما كانت الانية لا تستطيع أن تبلغ الاتصال الوجودي إلا من طريق تجسدها 
والتزامها في «علاقات اجتماعية موضوعية», فإن الاتصال تتهدده ‏ دون انقطاع ‏ انحرافات 
خطيرة أو انزلاقات خادعة. وهكذا يمكن أن توجد المساواة التامة التي يقوم عليها الاتصال 
الحقيقي » 'منطوية في تصور العلاقات المتدرجة. لأنه لا ينبغي على من يوكل إليه الأمر أن 
يفرض أمراً بوصفه مظهراً من مظاهر القوة, كما لا ينبغي على من نتوقع منه الطاعة أن يطيع 

متنازلا عن شخصيته. ففي الزواج مثلا يكون دور الرجل هو التوجيه والأمر. ودور المرأة هو 

الطاعة. ولكنه من الواضح أن الطاعة من جانب المرأة ليست تبعية العبد لسيده. بحيث لا 
تكون سوى أداة سلبية تحركها إرادة السيد. وبحيث ينبغي عليها أن تتخلى عن كل مبادأة 
بالكدرك رفن كل القائية: بالطاعة التي لطن نيا لذ يمكلا أن تكون غير ثمرة الحب الذي 


)١(‏ فلسفة ج 7”. ص 55 - 7. يشير يسبرز (فلسفة ج ”7 ص )4١‏ إلى ثلاث حالات نموذجية يستحيل فيها 
الاتصال بالغير وهي : 
١‏ حالة الشخص المستقر «في موضوعية متحجرة» أي في «عالم مادي تامأ ؛ 
١‏ - حالة الشخص الذي يتعلق «بأخلاق عقلية» تشكلت مرة وإلى الأبد. والذي يتخلى عن كل وجود 
* - حالة الشخص المغرور في عناد. والذي لا يريد إلا أن يكون ذاته, ولا يريد إلا شيئا واحداء هو أن يمتلك 
العالم. 


0 


تتلقاه وتمنحه . فهي تقتضي إذن أن يمارس الزوج سلطته واضعاً نصب عينيه كافة الاعتبارات 
اللي تتطلبها كرإيه الزوجة التى هي مساوية لكرامته . أعني بروح الصداقة التي من شأنها أن 
وله المستاراتة وتربط بين القلوب في ألفة لا تحفظ فيها ولا حد لها. 

وهذه الملاحظات نفسها هي الملاحظات التي ينبغي أن نوردها فيما يتعلق بأمر 
العلاقات الاجتماعية التي يجب أن نعقدها مع المحيط الذي نعيش فيه» فمع احترام أشكال 
المواصفات الضرورية حتى في الاتصال الوجودي - ينبغي أن يزيد الاتحاد بالآخر عمِقاً 
بامعتراره بواسظة شعوؤرتاباننا تشع مع إلى غايات واحدة :وبنانا لطم أن حفن 
رسالتنا إلا بتبادل الخدمات. ويجب علينا أن نجتهد باستمرار في «جعل علاقاتنا إنسانية» تلك 
العلاقات لا يمكنها أن تصل إلى مرتبة الاتصال الوجودي (لأن الاتصال الوجودي لا يتحقق 
حقاً إلا حيث لا يوجد أي إكراه اجتماعي). إلا أنها تستطيع أن كلق وا ا الحياة 
الاجتماعية الملائمة لازدهار الاتصال الحقيقي . 


وعلى هذا النحو يمكن أن تكون «المناقشة» «10:ونء15ك وسيلة للاتصالء» ولكن من 
الندييق أنها سكن أن تكون كذلك يشرط آلا تكون وكلاما من انب والند) (موتولوخا) 
بالتناوب» لا يتحدث فيه كل من الطرفين إلا لذاته. و «التحدث» صعبء. كالاتصال نفسه. 
لأن ذلك يقتضي في وقت واحد شخصية قوية ونسنياتاً للذات إلى أقصى حد. والغالبية 
العظمى من الناس إما أنهم لا يجدون ما يقولون وكف يعون فحفا] يصغي إليهم اللهم 
إلا إذا كان انها لهم؟ - أوأ نهم لا يعرفون فن الإصغاء, وحتى حين يعيرود آذانهم لا 
يسمعون «الاخر» يتحدث, ذلك أنهم يغلقون الباب على أنفسهم. ولا يسمعون إلا ذاتهم27. 

١‏ - فلنؤكد أخيراً دلالة إمكان قيام الاتصال الوجودي بالنسبة إلى الفلسفة. 
يجب أن نلاحظ أؤلاً أن الألم الذي نشعر به لعدم قدرتناعلى تحقيق الاتصال يقترن بوجهة 
نظر أصلية لهذا العالم لا يمكنها أن تنسجم مع غيرها. فأنا عند ذلك أصطدم في كل 
الاتجاهات بحدود نهائية تعانيها - في تألم - رغبتي في تشييد «أنا» ي - الشخصية في اتصال 
ملي ء أشعر فيه بنفسي متحداً بالكل نفسه. وقد أصبح مرئياً أمامي على هيئة «شفرة» 
:نط للوجود. والحقيقة أنه بهذا اللإخفاق وحده يصبح الاتصال بالنسبة إلى الاانسان بداية 
صحيحة . وينبغي ألا يشعر الإنسان أبداً بالأمن في العالم الموضوعي الذي لا تستطيع «أنا”» 
الشخصية فيه إلا أن تغرق, كما لا تستطيع الاستناد بعد إلى أية سلطة سواء أكانت سلطة 
الدولة أم سلطة الكنيسة أم سلطة ميتافيز يقا موضوعية, أم سلطة نظام أخلاقي صحيح من 
الناحية الموضوعية, أم سلطان علم أنطولوجي بالوجود2). وبهذا الإحساس بالعجز 





.٠١75-91١ فلسفة ج ؟. ص‎ )١( 
(؟ )وهذا ينافي تماماً وجهة نظر هيدجر الذي يهدف بتحليله الوجودي عدوناهه إلى إقامة علم ميتافيزيقي (أو‎ 
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النهائى عماهو موضوعى تبدأ الفلسفة2"0 . 


وتستخلص الفلسفة من تجربة الاتصال بالغير الإحساس بأنه لا وجود لحقيقة «نهائية) 
مانا نم65 27/7616 وذلك على الأقل في صورة مذهب فلسفي . والواقع أن الحقيقة بوصفها 
مذهباً لا بد لها من أن تطابق العملية التي بواسطتها أصبح «أنا شخصية»: بيد أن هذا 
المذهب لا يمكن بحكم هذه العملية أن يكتمل إلا بالعلو حين تحين نهاية العالم» حيث لا 
يوجدٍ زمان ولا تقدم في المسير. وهكذا يظل كل مذهب مؤقتا ومفتوحاء ويظل بالضرورة 
نسبياً. ومن جهة أخرى يكون من المحال أن نتصور إمكان تدخل اختيار ما بين الأمن 
الموضوعي علاناء»ء زطه 716ناءء5 والاتصال الوجودي (الذي يلغي كل تصور منسجم للعالم) . 
فهذا الاختيار بين أحد الأمرين هو وهمي تماماً. ذلك أنني حين أواجهه أكون بالفعل قد ملت 
إلى واحد منهما. والواقع أن كل طريق أسلكه هو مخاطرة فيما يتعلق بالأبدية. والشيء 
ما ا ل و عو روي ا 1 
حيث أختار الدافع العميق الذي يحكم الحياة'" 

ويه الح نايتا أننا نستطيع أن نكر قيمة الاتيال. الورجودئ توضيقه: طرطا سيابقا على 
الفلسفة. ويمكن الاعتراض أ بأن الفلسفة الوجودية لا يمكن إلا ادتم بي لدت التامة 
التي لا تعترف بحقيقة أو م- مجتمع. والتي فيها يجعل الإنسان من نفسه إلها . غير أن يسبرز يرد 
على هذا الاعتراض بأنه لا 06 إلا بالانحرافات الممكنة. وعلى الأخص لات الانحرافات 
التي تتحجر بها الفلسفة الوجودية فتصير صيغاً من المعرفة الموضوعية» فلا تعود إمكانية نداء. 
ولكنها فى هذه الحالة تتذكر لنفسهاء لأن الفكرة البينة التي تستند إليها هي أن الحقيقة 
اقيرف ا يك ان تكون إلا نسبية. وبهذا المعنى فإن الاعتراض لا يمكن دحضه عن 
طريق المنطق - فذلك تناقض : وما علي إلا أن أسأل نفسي : هل يقنعني واقع 0-00 
إقناعاً داخل نفسي بحقيقته الخاصة؟ الواقع أن المسألة تتعلق بمعاناة الوجود لا بتعقله - 


على أي الحالات - بالتفكير فيه أثناء تجر 0 


الطرلوتي) بالرجودتا مركدلك: 

)١(‏ نترجم كلمة معمعتطمهدمائهم الألمانية بكلمة «فلسفة» ى) فعلنا حتى الان. بيد أن هذه الكلمة المجردة جداً لا 
تخلو من صعوبات, وذلك من حيث أنها توحي بفكرة مذهب عام منبجي , وهذه الفكرة يرفضها يسبرز رفضاً 
قاطعاً (ومع ذلك فإنه ينزلق باستمرار- كا رأينا ‏ إلى العمومية وإلى المذهب). وكان يجب أن تترجم هذه 
الكلمة «بالتفلسف» أءطمهدهانهم عنا أو «بفعل التفلسف» ععطممدهانطم ع1'3660. ومهما يكن من أمرء فإن 
هذا النعل هرما عت أن لقهمة ين كلم فلسخة من تذكر أن الأمر لا علي د | ينهد يدير إلا ويتام 
تجربة شخصية مباشرة» لا بمعرفة نظرية وعامة . 

(؟) فلسفة ج ؟. ص 6١١-لا١٠.‏ 

(") فلسفة ج ؟. .١٠١59-5١8‏ 


و 





وهذه الملاحظات تفضي بنا إلى تحديد ما ينبغي أن تكون عليه «المناقشة الفلسفية» في 
مقابل عمليات عي فضي بيت صو للاتصال بالغير فنقول أولاً : إن موضوع المناقشة يجب 
أن «نربطه دائماً بالشخص». وذلك أنه حين ينفصل عله يكون الاعلاقه مخ الويكود وبالتالي 
بلا علاقة مع «حقيقة) الفلسفة . . ويجب - في فى المحل الثاني أن «نجيب» 00016مء1 بدلا من 
مجرد الاجتهاد في إدراج أقوال الآخرين في أطر جاهزة. أعني أنه ينبغي أن ترمي الإجابة إلى 
مسايرة كافة المقتضيات التي يعبر عنها شخص المتكلم نفسه. ومع الموقف الواقعي الذي 
يجد نفسه ملتزماً به. وير ينبغي أن يضع الإنسان نفسه دائماً في وجهة نظر الآخر. . ومن 
الجلي أن الاتصال بالغير يصبح مستحيلا لو أننا نقلنا أقوال الغير نقلاً جزافياً من ن المجال الذي 
تكون فيه صحيحة, أو على أي الحالات ذات معنى. إلى مجال آخر فيه لا تصبح لها قيمة, 
أعني أن أفهم ما يعرض علي من وجهة نظر أخلاقية فهماً سياسياء أو أن أفهم ما يقال لي 
باعتبار أنه بين صديقين على أنه مسألة اجتماعية . . فهذه طرق لرفض الاتصال: وهي أشبه 
بأن تكون للمرء نفوس متعددة, دون أن يكون ذاته قط" , 

والواقع أن المناقشة الفلسفية الحقيقة هي كما يقول يسبرز «تناغم الفلسفة» 
عنطمهدهاتطم سررى أي فلسفة بالاشتراك يتعاون فيها الجميع على استبعاد الانحرافات الممكنة 
وعلى التفتح للتحقق الوجودي. وهذه المشاركة في فعل التفلسف هي بالدرجة الأولى 
استعداد لأن «نكون رهن التصرف» 1)6ذاز16ه0م015. وهى الحالة التى تحدثنا عنها انفاء والتى 
تنحصر فى أن نكون متأهبين «للإاصغاء» إلى الغير. 9 بالدرجة الثانية التضامن 2 
الل يؤلد بامعمرا رفك ره معدركة, ش 

وقد يتبادر إلى الأذهان أن الاتصال الوجودي ‏ في هذه الحالات ‏ يتخذ صورته الكاملة 
في «الحوار» عداع01310. ولكننا ما إن ذ نمعن النظر حتى نجد في هذه الفكرة صعوبات عدة. 
ذلك أنه حين يتعلق الأمر بفلسفة اتخذت شكلاً محدداً بواسطة الكتابة. فإن الحوار بين 
الكاتب والقارىء يستهدف لأن يصبح مجرد تصورات لألفاظ. ولكي يكون ثمة اتصال 
وجودي. فإنه لا يكون من واجب القارىء أن يفهم فكر الكاتب فحسب. بل أن يعيد خلقه 
على نحو ما بمجهوده الشخصي . إن الحوار الحقيقي أشبه شيء بأغنية الصداقة. أي أنه تعبير 
عن العلاقة الوجودية بين شخصين”"' 


.1١7-51١١9 فلسفة ج 7. ص‎ )١( 

(؟) يوضح يسبرز (فلسفة ج 7. ص )١١5‏ أنه من وجهة النظر هذه فإن محاورات أفلاطون. ات 
جوردانو برونو وشلنج بتركيبها الديالكتيكي نفسه ‏ لا تكون في مستوى الاتصال الوجودي , وعلى العكس من 
ذلك تؤلف روايات دوستويفسكي (وعلى الأخص رواية الإخوة كارامازوف) عملا فلسفياً حقيقياً من حيث 


أنها نداء موجه إلى القارىء للاتصال بالغير. 
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ومجمل القول إن الفلسفة لا تستطيع أن تتخذ شكلً دجماطيقياً (قطعياً). كما هي 
الحال في العلوم؛ أو شكل الحوار. كما هي اللاي الشعر. فهي تثير مشكلة القابلية 
للاتصال 6 انطدء1 0 نالصصدم 12 التي تؤدي دائماً إلى «تحقيق» ما ندركه . 

وهذا التحقق في الأصل هو الاتصال الوجودي . والمفاهيم التي تدعي أن لها قيمة 
موضوعية ة يمكن أن تنمحي وتتلاشى . ولكن الناس الذين أعقد معهم اتصالاً حقيقياً أو ممكناً 
يبقون دائماً» ويبقى معهم ما هو بالنسبة إلى «الوجود» بالمعنى الحقيقي لهذه الكلمة(©. 


فيه 
التار يخية 46ك1:م]دنط”.1 

١‏ هناك طريقتان أمام الانية لكي تربط بالزمان: الطريقة التأريخية 15:0:121 والطريقة 
التاريخية2"(9) عنال15:0:1ط. والوعي التأريخي هوعلم التاريخ . أي علم ما حدث فحسب» 
أعني ما تتضمنه الصورة البانورامية للعالم» والتعاقب الزماني للحوادث كما تفسره مجموعة 
العلل الموضوعية . أما ا التاريخي فيختلف عن ذلك كل الاختلاف: فهو الشعور الذي 
تملكه الأنا عن حقيقتها الوجودية في مظاهرها المتباينة. وهذا الشعور التاريخي بالوجود 
شخصي في جوهره: وبواسطتة أدرك نفسي في الاتصال بغيري من الأشخاص التاريخيين. 
وفيه يرتبط الوجود والمعرفة منذ البداية ارتباطاً لا ينفصم ؛ ؛ وأشد الأشياء يقيناً ووضوحاً في 
الوجود هو في الوقت نفسه أقل الأشياء قابلية لأن يوضع على صورة النظرية. 

ونتيجة لهذا الأصل نفسه. أيكون ما هو تأريخي تاريخياً أولاً. وإلا كان له معنى أي 
حدث كانء أعني معنى الحدث العام اللاشخصي القابل للاستبدال. وإذن فكل معرفة 
تأريخية (وبالتالي نظرية) يجب أن تشير - وراء التركيبات التي ينشئها العلم ‏ إلى الوجود 
الممكن الذي هو منبعها الأول والذي يعطيها معناها. وهكذا يكون الشعور التاريخي هو 
الضوء الذي ينير تاريخية الانية. وهو يتحقق في كل مرة أشعر فيها في داخل نفسي بالعلوى 
أعني أشعر بأن المعطى 240886 والموقف 51012:108, والواجبات التي علي أن أؤديهاء لا 
يكون لها في واقعها العيني. على أقوى صورة.معنى إلا إذا أخذتها على عاتقي باعتبار أنها 
عملي الشخصي إلى أقصى حدء وبحيث تصبح صورة لوجودي . فالتاريخية هي إذن التطابق 
والوحدة بين «أناه ي الشخصية وانيتي. والإحساس بهذه الوحدة هو الشعور التاريخي 


)00( فلسفة ج ”2 ص .١١97-1١7”‏ 

)١(‏ لكي يز في الترحمة بين المصطلحين اللذين استخدمه) يسبرزء وضعنا كلمتي «تأريخي» لهذ:هاءنطء وتاريخية 
تلم تمم اكلم في مقابل اللفظين الألمانيين 11156065 .11150510 كما وضعنا كلمتي تاريخي عداو06اكاط وتاريخية 
غاتماءئط مقابل اللفظين طعنا طعنطعىء0 .الع لط نا طعتاعي 6 , ش 
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وهكذا تنخل تلك الثنائية المتسمة بالتناقض والتي فيها لا أكون إلا آنية زمانية. ولا أكون مع 
ذلك في الوقت نفسه في الزمان. فأنا أعرف أنني لست إلا انية في الزمان» ولكنني موجود 
على تحواتكوة فيه الأنه بمهاية يحقق آنا اللارمائلة: ْ ْ 

ولما كانت التاريخية هي بالضرورة وحدة الانية والوجود. فإنها لا تستطيع أن تتجاوز 
الآنية لكي تتحقق, إذ أنها بغير الآنية» تخرج من العالم وتغرق في الفراغ . ولكن. حين أضع 
المطلق في العالم الذي فيه تتطور انيتي. فإن العلو الذي أنزع إليه يكشف لي عن عدم 
العالم : فليست أنيتي بالنسبة إليّ غير تحقق للوجود. وهذا هو شكل الصراع أو التوتر الذي 
يعبر عن حقيقة واقع حياتي الممزقة على نحو ما بين عالم الظواهر وبين الوجود الحقيقي 
للعلوى 00 هي خاضعة للمجهود المستمر لتحقيق شخصية هي مسوقة إلى ذلك باستمرار. 

والواقع أنني لا أستطيع الإفلات من نداء المطلق» لكن الإغراء الذي يجب التغلب 
0 0 إلى إحالة ما للانية من واقعية تجريبية متحركة ونسبية إلى قيمة موضوعية 
كلية ومطلقة. هذا في الوقت الذي فيه لا يمكن أن يكون هذا الواقع غير تكأة تسمح لي 
بالوثوب نحو علو «أنا» ي الشخصية . وعندما أقوم على خلاف ذلك - بوثبة العلو هذه أعني 
بهذا الاختراق لواة قع العالم التجريبي. تصل آنيتي إلى المطلق الحقيقي» وتصبح لها أهمية لا 
متناهية. إذ تكون احينذاك تحققاً للوجود: وبواسطة هذا «الامتلاك الحر» يصير الوجود مو 
وإياها شيئاً واحداً . وبدلاً من أن يتخفف المطلق بصورة متناقضة ‏ في التتابع التجريبي 
للأشياء الخارجية» يتركز في الحاضر التاريخي العيني الذي أكونه بوجودي : والحقيقة هي 
هذا المطلق نفسه. لا المظهر الذي يتخذه مناسبة له أو جسداً على الأصح . ومن هذا نرى 
أيضاً أن الحرية توجد مرتبطة بالتاريخية الوجودية: فالحرية والوجود يسيران جنباً إلى جنب 
من البداية حتى النهاية» بوضعهما حقيقتين نظريتين عامتين نستطيع أن نفترضهما مقدماً. ٠‏ بل 
بوصفهما جانبين من حقيقة واحدة بعينها. عميقة ونحن نعيشها(" . 

التاريخية ‏ من جانب آخر ‏ هي وحدة الضرورة والحرية. والواقع أن التاريخية من 
حيث هي مظهر من مظاهر الشعور التاريخي هي التي تجعلني أدرك المواقف التي تفرضها 
الضرورة بوصفها إمكانيات للحرية.» ويمكن أن عدر مط الجبرية التي تحكم العالم ا 
تاماً حين أقبل هذه الجبرية وآخذها على عاتقي. ذلك أنها ليست بالنسبة إلى الوجود الشخصي 
سوى وسيلة لخدمة حريتي . والوجود لا يمكن أن يظهر مباشرة في الانية: لأنه لا يمكن أن 
يستمر في القاء كنا لا سكن للطير أن يشلن في الفراغ . والضرورات الموضوعية التي 
تفرضها أشياء العالم هي من وجهة النظر هذه بمثابة نقطة ارتكاز للحرية. فهي تعطيني 
الإحساس بأنني لا أبلغ كمالي في انيتي التجريبية. ولكن وجودي الحقيقي لا يمكن أن يتأكد 


.1١1560-١55© فلسفة ج 237 ص‎ )١( 





إلا بواسطة الاختيار والتصميم. وتحطم أغلال الحتمية حين أقبلها في حرية على أنها حتمية 
اريس تعلق بي أنا نفسي27. فأنا أخذ مصيري على عاتقي. وحين أتقبله على هذا النحو. 
فإنني أتجاوزه. وأَحَوْله إلى حرية9©. 

وأخيراًء فإن التاريخية هي وحدة الزمان والسرمدية. والواقع أن الوجود ليس هو 
اللازمانية 0:214]6م126672 وليس هو الزمانية 6اذلة:همعء بما هما كذلك. هو الواحدة 
والأخرى, وإحداهما لا يمكن أن توجد أبداً بغير الأخرى. ولكي نتصور ذلك ينبغي أن 
نستبعد مفهوم السرمدية كما يتضمنه التعريف الشهير الذي وضعه لها بويس عع808 وهو أنها 
امتلاك ثابت لوجود معطى بأكمله دفعة واحدة في امتلائه غير المتغير. بل ينبغي أيضاً استبعاد 
فكرة الامتداد اللامتناهي للزمان» أو فكرة زمان يمضي دون حد معين» وكذلك يجب استبعاد 
التصور الذي يفعل من السرفتدية دوعا من الانفجار في الزمان لواقع خارجي أسمى من 
واقعنا. واقع نستطيع استثارته بوسائل تند تنتمي إلى نظام «فوق نظام الطبيعة» مثل الوجد 
الأفلوطيني , أو الطقوس المسيحية9”©. والواقع أن السرمدية الحقيقية صورة من صور الوجود: 
فهى «تعميق للان» +53 و «ملء زمانى للحاضر» ذلك الحاضر الذي باحتوائه فى ذاته على 
الماضي والمستقبل» لا يمكن أن فشي إلى المستقبل. كأن الحاضر لم 0000 لخدمة 
المستقبل؛ ولا إلى الماضي كأن المحافظة على ما كان وتكراره هي المعنى الحقيقي 
لحياتي . فالأبدية هي الوحدة غير المنقسمة للتذكر وللحضور وللانتظار. والوجود الشخصي 
يرجع أصله إلى نفسه. وينبغي ألا تكون علاقته بالماضي سوى مناسبة لامتلاك زمام ذاته 
والتيقظ لها(*». 


؟ - وعلى هذا فإن اللحظة. بوصفها هوية ما هو زماني, وما هو لا زماني تصبح حاضراً 
سرمديا عااعدة)ة ععوهوةوم . وأنا بواسطة الشعور التاريخى. أحصل فى وقت واحد على 
الإاحساس بأنني مظهر يمضي وبأنني بهذا المظهر نفسه «موجود أبدي» اتات 616 . وعلى 
هذا النحو يبدو أن ما هو فريد في وجودي أنا التجريبي تعبير عن الأبدي : وهذه الأبدية ترتبط 
ارتباطاً مطلقاً بهذه اللحظة نفسهاء وليست الديمومة الزمانية - من وجهة النظر الوجودية - غير 
التتابع التاريخي لهذه اللحظات محتمعه معأ + “والسكت الديمومة الحقيقية التي تمتد بين البداية 
والنهاية سوى تحقق الوجود. أ علي عني أنها في قلب الامتداد الزماني المتجمع في اللحظة. » عبارة 
عن «امتلاء لا زمانى )20 (عء1اءدهمصمعغها علستمكام) . 


.١؟7" فلسفة ج 7. ص‎ )١( 

(؟) فلسفة ج 7. ص .١75-1١1790‏ 

(؟) «فلسفة الوجود». طبعه فالتر دي جرويتر. برلين وليبتسج ١978‏ ص 11575 1190. 
(:) فلسفة. ج ؟. ص .١75‏ 

(0) فلسفة ج7. ص ,١790 1١1١5‏ 





وهذه الملاحظات تصرفنا عن الالتجاء إلى صيغ موضوعية لتعريف معنى «التاريخية») . 
والواقع أن «التاريخي» ليس هو اللاعقلي, ولا هو الفردي . ومن المؤكد أن ما هو تاريخي في 
الوجود ليس قيمة عامة : فهو من هذه الجهة «لا عقلي». ولكنه ليس لا عقلياً بالمعنى السلبي 
الذي نستخدمه عادة لمعارضة غير المحدد بالمحدد. والتعسفي بالقانوني. والصدفة 
بالضرورة. فاللاعقلي إذا فهمناه على هذا النحوى ليس سوى حد للمعرفة يستخدمه الفكر 
0 وعلى العكس من ذلك. فإن ما هو تاريخي تماماً عبارة عن واقع إيجابي. هو 

قع الشعور بالوجود: فهو مبدأ وليس حداً؛ وهو أصل وليس راسباً مصمتاً لا يمكن للفكر 
0 أن عنفذ من خلاله. والأحرى أن نصفه بأنه فوق العقل [ا707210086صناد بدلا من 
أن نسميه لا عقلياً. 

ومن المؤكد من جهة أخرى أن الوجود في انيته فريد مع انام ماق وأنه يكون على هذا 
النحو «فرداً» . بيد أن كون المرء فرداً لا يساوي كونه وختوداً + لأن الفردية مقولة موضوعية. 
أعني أنها شيء خاصيته نوع من اللاتناهي الناشىء عن إمكان رده إلى القوانين العامة. ومن 
هذا الوجه يكون هو الباقي 76510 الذي يبقى حين نريد أن نعرف الواقعي بواسطة التصورات 
الكلية. ولما كان هذا الباقي ‏ إذا أمكن أن يكون معروفاً - يندرج بدوره تحت المقولات 
العامة. فإن الفرد. وكذلك اللاعقلي. ليسا في نهاية الأمر سوى شكلين لما هو عام. 

أما الوجود فإنه على العكس من ذلكء. غير قابل للاحالة إلى الموضوعية والعمومية. 
فما إن يتحول إلى تصور عقلي حتى تتلاشى إيجابيته . ويلزم عن ذلك أن الدعاوى 5م05562]10 
التي تقال عن التاريخية باطلة مادياً ومنطقياً. وذلك من حيث أن لها شكل ما هو عام : لأن 
الوعي التاريخي فريد على نحو مطلق. وهولا يدرك نفسه إلا في هذه الوحدة العميقة 
الأصيلة . ولهذا لا يمكن أن يكون العام سوى وسيلة للوثوب إلى حدوده القصوىء إلى النقطة 
التي ألتقى فيها بالطابع المفرد الفريد للوجود بطريقة جديدة دائما(؟2. 

وليس «التاريخي» مرتبطاً في المحل الثاني - «بكلٌ» يكون فيه عضواً أو عنصراً .لين 
من شك أن أعمالي الخاصة تفرد لي مكاناً محدداً في الكل . ولكنني لا أستطيع أن أنظر إلى 
هذا المكان على أنه نقطة ساكنة ثابتة في عالم مغلق. وإلا ذاب وجودي فيما هو عام. إن 
صح هذا التعبير. وحينئذ تتحطم التاريخية إلى أساسهاء إذ أنها بدلا من هذا الاندماج للانية 
في الكلية» تفترض تجاوز هذه الكلية بواسطة الأنا الشخصية,. فلا بد أن يبقى الكل انعا 
دائماًء وأسوأ الأخطاء هو أن نخلط بينه وبين المتعالى. كما فعلت - فى يومنا هذا النظريات 
الاجتماعية. فأنا لا آخذ آنيتي على عاتقي إلا باختراق تلك الكثافة الموضوعية التي يتسم بها 
الكل الاجتماعي. وهي لا تصبح تاريخية وجودي نفسها إلا بهذا الشمن2©9. 


.1737-17٠ فلسفة ج اط ص‎ )١( 
.174- 1١7 ص‎ ١ فلسفة ج‎ )١( 
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وإذن فليس الوعي التاريخي - إذا تصورناه وجوداً يتتحقق - «وجهة نظر» ممكنة نستطيع 
أن نضعها في مكانها من نظام متدرج يتألف من وجهات نظر متضامنة» وإنما هو بداية مطلقة 
ندلنوطة مصعم عع مع صصق لا مجال للبحث عن مقدم:مء306060 لها: وهو لا يتكشف لذاته إلا 
بتحققه . ومن المحال أن نمضي إلى ما وراء الأصل ؛ والموجود ‏ بما هو كذلك ‏ لا يمكن أن 
يعود إلى وراء ذاته (وإن كنت أستطيع أن أفعل ذلك بوصفي وعياً بوجه عام ؛ وذلك بأن أعين 
أساساً لنشأة هذا الوعي). وأنا حين أسعى إلى تجاوز نفسي بوصفي موجودا فإنني أفقد البداية 
بالضرورة. وأصبح وأنا ذرة» أي كانت عننوهمءاعنان 48ظ2ظ5ظ ولا أعود وأنا شخصية(١)‏ 


أع مم 50رعم-1101 , 


 “‏ فإذا تحققت شروط «التاريخية» استطعت أن أرجع إلى العالم دون أن أفقد وجودي 
بوصفه قفا للوجود الممكن . فأنا موضوع في مواقف لا توجهني فيها إرادة الانية العمياءع 
وإنما توجهني وتتحكم في دفعة الوجود نفسها في قلب العالم2'7. فمن الان فصاعدا ستعبر 
تاريخية وجودي عن نفسها على نحو خاص بواسطة «الولاء للوجود» عهدعاكاء<ع! 8 6اناءل21 . 
وهذا الولاء يمتد حتى الموت. ويكتمل فيه باستنفاد إمكانيات الآنية. فلا ينبغي إذن أن نرجعه 
إلى الوفاء بالوعود أو إلى إعادة اتباع السبل تفشها:دائما: وإنها لتنطوي يكل تأكين على هذا 
وذاك» ولكنها لا تحال إلى شيء آخر؛ إنها التاريخية عينها من حيث أن هذه التاريية تستولي 
على كافة عناصر الانية» وأنها بارتباطها بأعمق ما فيها لا تنسى قط أن ماضيها عبارة عن 
«وحضرة إيجابية ©30]197 ععمعء165م فيها . 


.١714 ص‎ ١ فلسفة ج‎ )١( 
نجد هنا (وني آراء أخرى كثيرة ليسبرز) تغبيراً ميزاً لوضع الزهد المسيحي . فإن هذا الزهد يعلمنا أن‎ )1( 
الانصراف عن العالم وامتيازاته هو وحده الذي يسمح لنا بالعودة إلى العالم والمشاركة في كافة الأعمال‎ 
0 الإنسانية: في مجتمع الزواج وفي المهنة وني الأمة. ولكن هذه العودة تكون من الان فصاعدا‎ 
تطهرة ة تحرص على تحقيق إرادة الله في كل شيء. أما عند يسبرز فإن هذه «العودة إلى العالم» لا تتم دون‎ 
صعوبات, ذلك أنها لا تنطوي على أية قاعدة للعمل. أو عل الأصح إنها تقيل كل القواعد وانظر جات فال:‎ 
دراسات كي ركجوردية, ص 044 وج. دي تونكديك في كتابه: «الوجود عند يسبرز» باريس» بوشين‎ 
5 والواقع أن يسبرز يؤكد دائ) أنني يجب أن أتقبل المواقف الضرورية (فلسفة ج‎ )1117- ١59 ص‎ -466 
كما يجب أن ل . بيد أنني في هذا الدين نفسه لا أستطيع إلا أن أكون زنديقاً‎ )١١5 ص‎ 
ص ”97"). وهكذا نرى أن الولاء والزندقة والخضوع والتمرد تم تبريرها في أن واحد! ثم ما‎ ١ (فلسفة ج‎ 
هو المعيار الذي يجب أن نتخذه لهذا «التمييز بين الأرواح» الذي يتطلبه من الناحية الوجودية كل موقف‎ 
واقعي؟ يجيب يسبرز ليس هناك غير معيار واحد: هو معيار التارخية (فلسفة ج ” ص 515. وراجع «العقل‎ 
غير أن هذا المعيار يتسم بصفة فريدة وهي أنه لا يتضمن شيئا عقلياء وأنه يستبعد كل‎ .)١١7 والوجود» ص‎ 
ويلزم عن ذلك أن كل شيء سيصبح له ما‎ .07١ حجة واضحة؛ بل كل تعببر صحيح (فلسفة ج ؟ ص‎ 
يبرره. وربما لم يكن هناك أيضا غير نقل جزاني لعبارة القديس أغسطين «أحب وافعل ما تريد 126 اه 18هله‎ 
4هنان. مع هذا الفرق عند يسبرز وهو أن ما من أحد يعرف ما يحبه!‎ 5 
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فإذا أعوزني هذا الولاء كدت قبن وبحللق ف قراح يطل وهناك أحتقر بدايتي 
واضلهاء وإنني 0 أن امات بأنني أحب 0 0 ارك الام 
بسي وخريق 0 التي أرضيع إليها سواء أ أكانت إنسانية وروي المانة أو 
فرنسية. ليست بالنسبة إلي غير تعمهات لا قوام لها ولا حياة. وليس ولائي سوى غرور وقناع 
يستر مصالحي أو قلة اكتراثي . فلا وجود لولاء حقيقي غير ولائي الخالص البسيط لأصلي 
الوجودي . وقيمته كلها تشركز في تصميم الإنسان تصميماً مستمراً على أن يعود إلى ذاته 
دائماًء وفي ألا يريد سوى هذا الرجوع إلى الأصل الأول. كما أن الولاء لا يبتغي أن يراه 
الاخرون : بل إنه لا يكون واثقاً من نفسه إلا في هدوء الصمت. 


وإذن ينبغي أن نميز الولاء «المركزي» 6:216مء»ه الذي أصبح ل مر إلى درجة 
أنني لم أعد أنا وإياه سوى شيء واحد بعينه (لأن إعدامه إعدام وجودي لأناي الشخصية) عن 
ضروب «الولاء المحيطية) 5عناو6:1م::6م 80611165 التي ليست لها غير قيمة نسبية» كما أنها 
ليست سوى درجات أو حلقات بالقياس إلى الولاء المطلق للوجود. ولكنها ‏ بما هي كذلك - 
تعبر في التتابع المتعدد للزمانية عن تصميمي على أن أكون دائماً أنا وأناي - الشخصية شيئاً 
واحدا(). 


اياوهذا كلد يمكن أن يتبهانا تشاهر بضييق الوجود التاريخي واتساعه في وقت واحد. 

ولا يمكن أن تتحقق الهوية التامة للانية والوجود الشخصي إلا حيث يصبح ذلك «الواحد» 
دثاء وهو «الواحد» الذي لا يتكشف علوه إلا في الهوة التاريخية للانية. وإذن فإن ظهور 
القيمة الوجودية بحن أن ينبسط أو ينقبض وفقاً لاحتماللات الصيرورة التاريخية. أعني وفقاً 
للامتلاك الذي فيه وحده يبلغ الوجود كل مداه. ومقاييس فعلي ونفوذي ومعرفتي سبك هي 
بالضرورة مقاييس وجودي التاريخي اي تكون لكل شيء قيمة وجودية. لا بد أن أتعلم 
دائماً في كل الأآشياء سواء تلك التي تنتمي إلى النظام العملي أم النظام النظري - كيف أقرأ 
شفرة وحدة الوجود. صارفاً النظر عن التعطن الخالص من حيث هو كذلك. وأن أرجع دائماً 
إلى ذلك العلو الذي يجعل من الحدث 06عمعمةرة6 حاضراً د00 


ومع ذلك. ف فمن الجلي أن أحداً لا يستطيع أن يكون موجوداً على نحو يجعل من كل 
لحظة من لحظات الآنية مظهراً لوجودها. فنحن على الرغم منا - موضوعون في الحياة 
اليومية. ولكننا لا تعوزنا الوسائل التي نستبعد بها مخاطر الخيانة. ولهذا يجب أن تصدر 
أفعالي جميعاً من ذلك الغور الذي أكون فيه نفسي حقاً. » على نحو تصبح فيه الحياة اليومية 


.17"8-4١176 فلسفة ج 7. ص‎ )١( 
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تمهيذا 'وامكذ ادا للوتحود التار سكن قن رقت والسد, مما كان إملاق تلك النهناء من ديك 
المظاهر هيبة الوجود. أعنى هيبة الامتلاك الشخصي . والعقبات التي يصادفها هذا الامتلاك 
والواقع أنه ينبغي مكافحة الميل إلى الراحة عند ثبات الشيء المكتسب. فإذا بحثت عن الآنية 
بلا شخصية فقدت نفسي فيما هو عفوي وتعسفي ومتعدد. وإذا بحثت عن الشخصية بلا انية» 
لم أعد سوى مجرد نفي للحياة اليومية: أي أني لم أعد شيئاء ولم يعد لوجودي الشخصي أي 
مضمون202 , 
الخصوص .ونحن نصل إليهما بأن ننسبهما بوصفهما مكونين إلى الواقع الحقيقي إلى ما هو عام 
وما هو قانوني ادع 6]. وهذان يصبحان هما المطلق الذي يرجع إليه باستمرار. ولكن من هذه 
الجهة نفسها يصير وعبي التاريخي مجرد وهم: إذ لم أعد بالنسبة إلى نفسي سوى «مشهد» 
عاعة]ععم لا بداية شخصية. فقد استحال وجودي إلى شيء موضوعي . أما فيما يتعلق 
بالسلطة باعتبارها مصدراً للحقيقة, فإنها لا تفضي إلى شيء سوى القضاء على التاريخي بأن 
تستبدل به موضوعية تربطني دون شرط2"؟. 

وأخيراً فإن الاقتناع بامتلاك | لحقيقة يخلق ميلا إلى الاعتقاد بأن شروط 0 يمك 
أن تتخذ صورة «العلم» وبالتالي تخلق في ميلا إلى تأليه نفسي . وهذا خطر من سوأ الأخطار 
التى تهدد الوعى التاريخي ‏ كأن ما يبحث عنه الاخرون في الوجد الصوفي . أو في الاتحاد 
بالألوهية,: يمكنني الحصول عليه بواسطة تحقيق الوجود. والواقع. أن «الأسمى» ليس هو 
الوجود إلا بمعنى «نسبي). أعني في مقابلة كل ما يبدو لي باعتبار أنه قيمة في العالم» أو كل 
ما أكون عليه بوصفي «آنية) تجريبية. إذ أن «العلو» بوصقه واقعاً أسمى لا يستطيع الوجود 
بغيره الايكون واقا من سقط . لا يتبدى إلا للوجود وحده. فماهية الوجود إذن هي أنه 
تحاوز لذاته باستمرار. وهذا ما يحول دون إحالة العلو إحالة موضوعية » وإعطائه صورهة 5 نهائية 
ابتة. والعلو هو هذا «الواحد» الذي لا يقارن بغيره أبداً. والذي هو تاريخي بوجه مطلق إلى 
درجة أن كل مظهر من مظاهره غير كاف في الدلالة عليه. كما أنه لا يكون مزدوج الدلالة 
وكفى . بل هو يكون مضللاً على نحو إيجابي . والوجود ‏ حين يكون إيجابياً - فإنه يعني 
الصمت. وعلى هذا فإن الإنسان لا يستطيع أن يجعل نفسه إلهاً. إذ أن تأليهه لنفسه لن يكون 
غير استقرار في السكون والعقم. وبالتالي يكون تحطيماً للوجود . 


.1١47-1"9 فلسفة ج7. ص‎ )١( 
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الحرية 516ءطنآ 8.آ 


كلاق الارة التتزية كيين فين إراذتهنا بيك انجهة الإرادة لبذت تعاطا متابقيا 
لحرة. فحريتها تنحصر في أنها «تريد ذاتها». ولقد كان علم النفس القديم مهتماً قبل كل 
ء بمشكلة «دواقع» 061165 الاختيار الإرادي الحر.ء وهو كثيراً ما فسر ذلك الاختيار بأنه 
ار أقورى داع بيد أن هذا الوصف موضع معارضة شديدة : فالاختيار لا يكون أبداً 
نتيجة لقوة تحمله, ولكنه قرار بواسطته أكبت عند التفكر في وجودي الباطني ‏ القوى التي 
تلح علي, وأجعل لدافع ما من بينها قيمته المطلقة . وبالتالي» فليست الدوافع هي التي تفسر 
الاختيارء وإنما الاختيار هو الذي يفسر الدافع : إذ أنني أختار الدافع نفسه. وعلة اختياري 
هي أنني أريده أن يكون كذلك. فالإرادة إذن علاقة بذاتها وشعور شخصي. » أكون به إبحايياً 
بالنسبة إلى نفسي . وفعل الأنا الشخصي الذي يتدخل هنا هو إذن «خلق ذاتي0676800قا2 ١‏ 
وعبارة كي ركجورد التي يقول فيها إنه كلما زاد وجود الإرادة زاد وجود الشخصية تعبر جيداً عن 
هذه البداية المطلقة التي هي من ذاتها بحيث لا يمكن أن يكفي في تفسيرها أي تعليل0". 


وقد حلت مشكلة الإرادة في اتجاهين متعارضين يمكن أن نحددهما بمصطلحي «الحتمية» 
مكتمتصعءغء26 و «اللاحتمية) عدكتمتصعءغ6لم]1 . والواقع أن إثبات اخريه كان 1 - في كثير 
من الأحيان 00 ولكن هذا 
التصور يجعل الفعل الحر - في نهاية الأمر فعلاً اتفاقياً اعتباطياً ‏ وهذه ليست هي الحرية 
ا لحقيقية سس ا اط سو روجا لذن القع ل وي عار قله 

من الخارج. . » بيد أن هذا معناه الخلط بين شيئين مختلفين: حرية الفعل وحرية الاختيار. 1 
يقلل من إمكان اعتبارهما شيئاً واحداً أن إحداهما يمكن أن تسير دون الأخرىء لأنه يجوز أن 
أكون م ا متأثراً من داخل نفسى بالخوف أو بالخجل أو 
بالتعب» أو بالمزاج المتوعك, أو بمجرد قلة الوقت للتفكير. وهناك صورة موضوعية أخرى جاءت 
بها مدرسة غلم الاجتماع التي ميزت بين الحريات الشخصية والمدنية والسياسية. والدليل على 
وجود هذه الحريات الثلاث هو أن كل محاولة لإنكارها تبعث على الفور إرادة التغلب عليها. 
فهي إذن مواقف اجتماعية تكون الحرية في صميمها بالنسبة إلى الأفراد عبارة عن «فرصة 
شخصية». لكن يسبرز يعارض هذه النظرة قائلاً: ولكننا تكون حينذاك إزاء وقائع لا شك 

لا أمام حل لمشكلة الحرية . والمشكلة تظل قائمة بأكملها. إذ أن الحرية هي الوجود نفسه 
0 يعلو على كافة المقولاات الاجتماعية بدرجة أن الفرد يمكن أن يكون وجوداً ع6مع]كاناة دون 
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أن يكون حراً وفقاً لأي جانب من الجوانب التي بميز بينها علماء الاجتماع. والحقيقة أن الحريات 
الموضوعية لا تتلقى معنى أو قيمة إلا بواسطة الحرية الأصلية. فإذا أعوزتنا هذه الحرية الأخيرة 
كانت تلك الحريات وهمية تماماً . 

ومن المؤكد أن الحرية معناها «الاستقلال» ععءصهلمءم06ه1. وإغا ينبغى أن نحدد طبيعة 
هذا الاستعلال. فإن ما يتتضنيه هذا الاستتلال نصورة جوهرينة هو «الامتلال البناطي 
الشعوري»). بيد أن الحرية يمكن أن تكون محدودة, وهي هكذا بالفعل وباستمرار بالنسبة إلى 
الخارج. كما أنها تحدودة بحكم أنها لم تخلق نفسها باعتبارها آنية ومن ثم فإنه ينبغي عليها ‏ على 
هذا 00-0 - أن تخضع لمصير كل انية» ألا وهو الموت. بل إن الحرية ‏ حتى في داخل نفسها - 

تكتشف أنها مستندة إلى الغير استناداً لا يحدها إطلاقاً في مارسة نشاطها زبل على العكس. هذا 

الاستناد هو شرط استقلالها «الوجودي)). وَإِغًا يكون شرطاً لها في وجودها الأصلي. أعني من 
حيث أنها تعرف نفسها باعتبارها «معطاة» لذاتهاء وبوصفها غير مكنة إلا في علاقتها بالعلو. 
فهي لا تستطيع أبداً أن تستند تماماً إلى ذاتها في الاستقلال المطلق., كأنها الوجود أو العقدل 
الأسمى١١2.‏ وفي شعور الحرية بهذا الاستناد المزدوج فإنها تكتسب استقلالاً لا حد له حقاً. حين 

تصبح التعبير الأصيل عن التحقق التاريخي للوجود الشخصي في الاتصال بالغير. وهي تستطيع 
بلا 5 أن تبقى وحيدة مع علوهاء ولكنها بوصفها النقطة الأرشميدية الواقعة خارج العام»ء 
فإنه لا يُعْورَها قط العودة إلى الانية وإلى الاتصال بالغير من حيث كونها الوسيلتين الوحيدتين 
لتحقيق كل ما جرّبته في عزلة العلو وإنقاذه . فهي داخل العالم بمضمونها. وهي في في آن واحد 
خارج العالم من طريق العلو. 

وأعيرا هدو أن مسألة معرفة ما إذا كان الإنسان جر مسألة قد أمبىء وضعها في أغلب 
الأحيان» وذلك على الأقل في كل مرة تتضمن اختياراً بين الحتمية واللاحتمية. أي «برهانا» على 
أن الحرية توجد أو لا توجدء. وهذا معناه أننا نجعل من الحرية في الجالنين موشيوعا وبالتالي» 
فإن هذا لا يمكن أن يفضى إلا إلى إنكارها. وقد رأى «كانت» جيداً أن الحرية أمر غير قابل 
للبرهنة. وأنها «سر» 1 يند عن كل التصورات العقلية. فإذا أردنا أن نقترب من السرء 
فذلك لن يكون إلا على شرط أن نحب الحقيقة حباً جسوراً يرفض سائر الأوهام التي تحملها 
الموضوعية في طياتها”" . 


؟ - ومسألة معرفة ما إذا كنت حراً يرجع أصلها الأول إلى نفسي : «فأنا أريد» أن توجد 
ا حرية . وعلى هذا وحده تقوم «إمكانية ا حرية), فإن الموجود ال حر وحده. أو القادر على ا حرية» 
هو الذي يستطيع أن يضع مشكلة الحرية؛ وإلا أصبح النقال تقبية اليا عين' المع + ولم تعد 
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فكرة الحرية تتجاوب مع أية تجربة يكن تصورها. ولكن, إذا كان الإنسان هو الذي يثير هذه 
المشكلة. فذلك لأن 30 أعمق أعماق وجوده الشخصي بوصفها مطلباً مطلقاً من 
مطالب الإرادة. وهكذاء فإما أن تكون الحرية لا شيء, وإما أن تكون حاضرة فعلً في السؤال 
الذي أضعه عنها. فهي إذن تتجلى في السؤال باعتبار أنها إرادة أصلية في أن أكون حراًء فالحرية 
تريد نفسهاء وهذه الإرادة هي بالنسبة إليها - الوجود. 

الأمر لا يحتاج إذن إلى محاجة. وليست الحرية قابلة للبرهنة. أو على الأقل. لا يوجد 
الدليل عليها إلا في ممارستي ها بواسطة فعلي. وأناإذ أهتم أشد اهتمام في] يتعلق بوجود 
الحرية. فإن ذلك يتضمن فعلاً النشاط الذي به تريد الحرية نفسها وتحققها. وفي هذا النشاط 
وحده أعني في الوجود في كينونة العام يمكن أن تقوم الحرية . وفي العلو. لا يكون ثمة حرية, 
ومن الخطأ أن نجعل من الحرية وجوداً متعالياً . فهي دائماً «معنى الوجوداععم عاكلا '! عل ومعة . 
والرافعة أو المحرك الذي بفضله يدرك الوجود العلو" . 

والان. بعد أن فهمنا أن الحرية لا يمكن إلا أن تضع نفسها في فعلها وبواسطته ‏ لنحاول 
توضيح معنى الحرية الوجودية . 

هل هي علم ععمءك5 أو حرية اختيارء:)لطعة ع«طنا» أو قانون1ه! ؟ من الجلي أن الحرية 
كترم معرفة ما يحدث لي في العالم. وإلا فإني أعتبر نفسي ومجرى الأحداث الموضوعية شيئاً 
واحداً . بيد أن المعرفة الموضوعية لا تكتمل أبداًء فهي تدخل ب في لامتناه لا يتفد. دون أن تأتي 
في أية نقطة بيقين حاسم بائي . فالعالم يبقى - دائاً بالنسبة إلى العلم - مفتوحاً.وهو لا يغلق أبداً 
على نفسه. ولكن ‏ ينبغي على المرء أن يتصرف. والزمن يجري سريعاً. وأنا ينبغي علي الآن. في 
اللحظة الحاضرة. أن أعيش. وإلا كان من الواجب علي أن أل عانا عن الياة. فالمعرفنة 
ضرورية إذن. وهي إذا لم تنتزعني من الضرورة, فإنها تسمح لي بالتحليق بعيداً عنها. أما أن 
يبقى المرء مع ذاته ‏ في قلب التيار الموضوعي. فهذا شرط من شروط الحرية, فإذا لم تفض 
الحرية إلى المعرفة فإنها لا تستطيع على أي حال من الأحوال أن توجد بدونها. 

ونستطيع أن نقول مثل هذا القول بالنسبة لحرية الاختيار ©:)ف2:6 6:6ذا. وهذه الحرية ‏ بما 
هي كذلك - عبارة عن قدرة بلا مضمون. لا نستطيع إلا أن نفترضها مقدماً باعتبارها شرطأا 
ا لي د أيضاً على الخزافية الخالصة لنشاط يفتقر إلى أسباب غقلية. 
والواقع أن الاختيار- كا رأينا ‏ له جذر أعمق هو «أنا» ي الشخصية نفسها في تلقائيتها المطلقة 
ل ا حرية الاختيار ليست 
هي الحرية إذن. ولكن بغير حرية الاختيار, لا وجود للحرية . 


.11/5-1١/4 فلسفة ج ؟. ص‎ )١( 


51 





أما في] يتعلق «بالقانون» الذي بحسبه أقرر أمري». والذي أدرك أني مرتبط به فإني أبقى 
خا بمقدار خضوعي لأمر 624ممذ أكتشفه قِ نفسي » وذلك في الوقت نفسه الذي أطيع فيه 
هذا القانون. والقانون لا يفعل أكثر من التعبير عن ضرورة وجود معايير للفعل أستطيع أن 
أتبعها أو لا أستطيع . ولكنني هنا أحول الضرورة إلى حرية؛ في الوقت الذي أشعر فيه أن هذه 
المعايير تطابق ذاتي» .وأنها صحيحة في جلاء بالنسية إلي. وأنني أطبع عموميتها بطابع شخصيتي 
العينية» وبالحضور الكامل لأنا ي - الشخصية . ولكن» ما معنى ذلك, إن لم يكن معناه أن الأمر 
يتعلق هنا بحريتي الوجودية وبالتالي بأنه إذا كانت ال حرية تفترض الخضوع للقانون. فإنا لا 
تؤدي أبدا إلى هذا الخضوع!!20. 


فأنا إذن كرا ا - وبمقدار ما أستخلص من الكلية التي أنا عليها تحديد 
رؤيتي وتصميمي 50-5 وفعلٍ دون أن أنسى شيئاً من شروط فعلي. وحريتي ترتكز على 
الكشف الذي أقوم به للعالمء ل ا ل اي 
وضعها أمامي . وعلى إمكانيات الفعل التي تفتحها أمامي على اتجاهات متعددة إلى أقصى حد: 
فإذا أنا م أختبر كل شيء» وإذا أنا لم أزن الإمكانيات, وإذا م أستغرق في تأملات لا نباية لها 
فإنني لا أقرر شيئا وإغا رأتة تقرر) 06006 تناد عز كتقاط وم 06006 عم وز وأتحدد بواسطة باعث 
أعمى . ولكن الحرية الوجودية هي في نهاية الأمر دائ) عبارة عن «اختيار» - هي اختيار من المحال 
تبريره بواسطة بواعث أو دوافع . ولكنه 0 بوصفه علة نفسه في الفعل الذي 
يعبر عنه. وفي هذا الاختيار أشعر بحريتي الأصلية لأني فيها أعرف نفسي أو باعتباري «أنا 
شخصية». وهذا الاختيار هو تصميمي على أن أكون أنا ا وهذا التصميم أشبه 
بهبة تمنحها الإرادة لنفسها ٠‏ وأناى التصمميم أغرو اخرية حل آمل أن أكون .ما أنا عليه في.أنمق 
ما في نفسي بفضل قدرتي على أن أريد . ولا شك أنه من البديبي أن هذا الاختيار وهذا التصميم 
يفتر مان شتروطا ؛ غير أن التصميم من حيث هو شيء تشعر به الذات في تأملها اللامتتامي - 
يؤكد نفسه في مواجهة ال موضوعيات التي تتبدى في مجال الإمكانية باعتبار أنه التصميم المطلق 
للوجود. وهو بوصفه كذلك ‏ «وثبة) الاوكصناء ولا شيء غير ذلك لأن التأمل لا يستطيع أبداً 
أن يجعلني أتجاوز مجال الاحتمال 6)ناأطهه0رط, وهو وثبة «غير مشروطة) لأنه لا يستطيمعٍ 
الاستعانة بمعيار النجاح الذي لا ينبغي أن يكون معياراً للحقيقة , لآن ما تم اختياره يظل حقيقيا 
في الفشل . والتصميم من ناحية أخرى - شيء مباشر تماماًء غير أن هذه «المباشرة) 0260126616تضا 
ليست من نوع المباشرة التي للانية الي تخضع للتوسط ولكنها «مباشرة» «أنا» ي الشخصية . 
والتصميم والشخصية شيء واحد بعينه. وأخيراًء فإن الاختيار لا يقع - بواسطة التصميم ‏ على 
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هذا أو ذاك ‏ وإنما يقع على نفسبي. فالاختيار والأنا لا يمكن أن ينفصلا. فأنا نفسي حرية هذا 
الاختيار02) , 
فلتضف إلى ذلك أن التصميم هوفي أصله «إتصالي بالغير) )م 010لاد ممع وأن 
اختياري لنفسي هو في الوقت ذاته «اختيار للغير»» من حيث هو تصميم أصيل على الاتصال 
بأولئك الذين يتألف منهم الوسط الذي أعيش فيه. فليس مصيري الخارجي هو وحده الذي 
يتشابك مع مصير الآخرين. بل إن وجودي أيضا متشابك مع وجود الاخرين2©9. 
والإنسان الذي أصبحت من أجله الحرية صميم الوجود الشخصي يمكن أن يفزع 
0-6 هذا الاكتشاف. فيرفض أن يصير شيئاً واقعاً. وقد يختار أن لا يكون سوى ممكن. 
وهو يعاني إزاء هذا العجز عن تأسيس قراره في الدوافع ريا ا الدوار يثير في نفسه القلق. 
وسر الاختيار ينبذ ما له من مقتضيات الموضوعية والوضوح العقلي. ذلك أنه في حاجة إلى 
اليقين. ومن هنا تنشأ أزمة «اللا ‏ معرفة») 202-53207015 أي القلق الذي يجعلنى أبتعد عنما لا 
أعرفه » ويقطع أنفاسي أمام هوة التصميم . وهذا القلق لمكن :لسر عنه لغيه كا أنه رستعزه 
في وحدة تامة. وهو يدفعني إلى البحث من جديد في الخارج عن دعامات ومعونات ذات طبيعة 
بحتة أفقد فيها حتما ١‏ أنا» ي الشخصية. وأخيرا تترك المصادفة تقرر لي ونيابة عني . ولكن ينبغى 
ألا نعتقد أن فتنة الخيانة لا تنشأ إلا في ظروف احتفالية . ومن الممكن أن تتسلل أزمة اللامعرفة 
أيضاً إلى مجموعة الأفعال الصغيرة التي أكسب بها نفسي أو أفقدها أيضاً. وكل شيء يشوقف - 
بانسببة إلي - على الطريقة التي أسير بها في سبل الوجود المتنوعة. وعلى هذا المستوى لا يوجد 
هناك شيء صغير أو تافه. ويجب أن أكون عازماً باستمرار على أن أظل «أنا - شخصية». لأنه لا 
توجد ها هنا لحظة متميزة. وسيكون الزمان هو دائماً التحقق المستمر لما أنا عليه" . 
وفي الوقت نفسه يجب أن أتخلى عن كل برهان على حريتي . . . فهذه الحرية تعرف نفسهاء 
ولكنها لا تتعقل نفسها أبدا. وإذا أردت أن أفكر فيهاء فإنها لا يمكن أن تظهر لي بوصفها بداية 
بلا سبب. والبداية إذا فهمناها على هذا النحو. تكون «علة ذاتها» أناد ددسدء,. وهذا خلف. 
فالبرهنة على الحرية إذن معناها القضاء عليها بانتظام. لأن هذه البرهنة هي ربطها بعلة تفسرها 
وتجعل منها نتيجة. أعني أنها تجعلها أشد الأشياء تناقضا مع الفعل الحر. بيد أن الحرية ‏ 
آخر- هي في الحقيقة «بداية مطلقة» وذلك من حيث أنني أنا الذي أختار. وأن هذا الاختيار 
يمتزج بي» في الشعور الذي أكون فيه. . الشعور بالضرورة الأصيلة لأن أكون نفسبي(24. 
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فأنا ألحق بما أكون عليه بوصفه إمكانية, أعني أن: أتبنى نفسي. وأصبح بكل قواي ما أنا 
عليه. وما أريده('2. وليس ثمة ما هو وراء الأنا الشخصية التى يرجع أصلها إلى ذاتها في 
التصميم. والتي هي الأولى بصورة مطلقة. فإذا كان من الواجب علي أن أريد. وأن أريد في 
حرية؛ فذلك لأنني لا «وأعرف» على وجه الدقة. فاللامعرفة هي منبع «وجوب الإرادة» 
7ز010ا00-:ز0600 : وإذا كنت أعرف وجود العلو. وكل الأشياء في سرمديتهاء فإن الحرية تصبح 
حينذاك عديمة الفائدة. ويصير الزمان ممتلئا. ولكننى موجود في آنية زمانية» وكل ما أعرفه هو 
الآنية كما تتبدى لي في اكتشافي للعالم. وفي الاتجاه الذي أرتكن إليه - فليس هو إِذن الوجود في 
سرمديته. ولهذا يجب علينا إذن إما أن نتخلى عن البينة ع0هء69710. وعن اليقين 6006ن):ءه وعن 
البرهان علاناع:م و إما أن نتخلى عن الحرية29 . 

- تحدثنا فيها سبق عن «الضرورة الأصلية للفعل الحر) 6اعد'! عل عااعمتهتره 6أأووعء6م 
عتانا. وقد يبدو في هذه العبارة ثىء من التناقض . غير أن هذا التناقض ليس إلا في الظاهر. 
إذا فهمنا من الضرورة على الأقل تحديداً 00 لا شأن له بالتحديد الذي تتخيله 
المذاهب الحتمية. والذي يختلط مع الحرية نفسها. 


فلنلاحظ أولاً أن الحرية الوجودية قائمة بين ضرورتين: ضرورة القوانين الطبيعية التي 
تضع في مواجهتي مقاومة الواقع التي لا سبيل إلى ردها إلى شيء آخر؛ ‏ وضرورة القوانين 
الأخلاقية التي هي بالنسبة إلي الشكل الثابت للقاعدة(عاهة:) . والخطر الذي يتهدد الحرية هو أن 
تتلائى تحت هذا الضغط المزدوج الذي لا تستطيع الحرية أن تقضي عليه. لأنه لا بد لما أن 
تتجلى في هذا الواقع نفسه الفزيائي والأخلاقي على السواء. فالحرية لا تمارس نشاطها ولا تؤكد 
نفسها إلا ني الموقف الذي هو على وجه الدقة ثقل الضرورة المزدوجة ‏ التي تحدئنا عنها 
وحقيقتها. وهذا معناه أها تصطدم دائاً وبالضرورة «بمقاومة» ما: والحرية التي تعتبر أنها قد 
انتصرت على سائر المقاومات محض خيال. وبهذا المعنى لا توجد حرية مطلقة : وكل حرية واقعية 
تقتضي الصراع والنضال: وبالتالي فإنها تكون محدودة محصورة باستمرار. والحرية المطلقة لا 
يمكن أن تكون إلا حرية «كل» مطلق كامل. أصبح لا يواجه أية مقاومة خارج ذاته. وإنما يجد 
كل المقاومات في داخل نفسه. ولهذا السبب أيضاً كان تصور «حرية مطلقة» (أعنيى حرية دون 
مقاومة) تصوراً محالاً. لأن مثل هذا الحرية تكون خاوية تماماء وتتعلق بالعدم9©. 

فلنحاول إذن أن ندرك الحرية في حقيقتها الوجودية: وسنرى أنها لا يمكن أن تكون هي 
والضرورة إلا شيئاً واحداً. والواقع أن الحرية لا يمكن أن تتخذ من حيث حقيقتها الموضوعية 
)١(‏ فلسفة ج*اء ص 705. 
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مظهر الشيء التعسفي ع1نة01 ٠"‏ » فهي في أ صلها الوجودي ‏ الذي هو الشخصي الفردي - 
تُظهر لنا الضرورة التي أكون فيها بحيث أحدد نفسي» كا قد تفعل ذلك ضرورة موضوعية 
بفضل ما فعلته حتى تلك اللحظة . وهكذا يبدو كل اختيار موضوعي على أنه شيء محدد. ما إن 
يقع مرة حتى يمنع كل رجوع إلى الوراء . فأنا حين أكون حراً في الاختيار, أرتبط بهذا الاختيار 
الذي أقوم به وآخذ على عاتقي نتائجه . والشعور بهذا التصميم شغوراً واضحاً هو وده الذي 
يجعل من اختياري اختيارا وجودياً. وأنا بهذا أرتبط ‏ لا بواسطة الواقع التجريبي الذي قد صار 
على هذا النحو المعين نتيجة لاختياري. وإنما ارتبط بتلك الخطوة الحاسمة التي أخطوها في لحظة 
الاختيار تجاه نفسى بواسطة فعل خالق لذاتي :ناء]2 110016 . فأنا قد أصبحت على النحو الذي 
أزؤثة لشي :ولسن ,مخ كتلك "أن الزماة يرك ا داق زنكائيات اخرى + ولك وجردى فى :هذه 
اللحظة عيدبا يرقظ به ويكوة حرا فى آن واين. 

وهذه الضرورة توجد في كل اختيار جديد. نتيجة للأساس التاريخي الشخصي. و 
تظهر لنا ‏ في الواقع - ضرورة أعمق من الضرورة التي تتجلى في الشعور «بأن المرء وجو ملكا 
ولا يستطيع أن يكون على خلاف ما هو عليه), ذلك الشعور الذي يرتبط بما لحرية الوجود من 
تصميم أشد ما يكون أصالة. غير أن هذه الضرورة الوجودية لا يمكن أن تدرك من الناحية 
الموضوعية على الإطلاق: أعني أن التصميم لا يمكن أن يعزى أبداً إلى أسباب خخارجية أو إلى 
«علل» 5315005: ذلك أن الشعور الأصلي للوجود إنما يبلغ اليقين والعمق ني كل امتلائهم) في 
ذاته لا في غيرها('" . 

- وهذا كله يسمح لنا بأن نحدد الصلة بين الحرية والعلو. 


ولكي نصل إلى ذلك فلنبدأ من الشعور بالخطأ من حيث أنه مرتبط بممارسة الحرية. 
فنظراً إلى أني حر فإني آخذ على عاتقي ما صنعته دون أن أستطيع أن أكتشف أبداً عند أية لحظة 
تبدأ مسؤوليتي. وأنا بحسب كل ما أكونه لا أستطيع أن أتجنب تحمل ما لم يكن في إمكاني 
تجنبه, و بالتالي لا أستطيع تجنب أصل وجودي الفردي والعيني نفسه. الذي هو أساس ما أردته» 
وما يجب أن أريده. وأكثر من ذلك فإني لا أستطيع تجنب أساس كل ما كان يجب علي أن أفعله 
دون أن أكون قادراً على أن أفعل شيئاً خلاف ما فعلت في الموقف الذي كنت فيه. فأكون كأنما 
قد اخترت نفسي على النحو الذي أنا عليه قبل الزمان. وإذا كنت أستطيع أن أعرف بداية 
مسؤوليتي وخطأي . فمعنى ذلك أنها تصبح في هذه الحالة شيئا محدودا يمكن تجنبه. وتكون 
حريتي حينئذ هي إمكانية تجنبها. 


هناك إذن خطأ لا سبيل إلى تجنبه. وحريتي تصطدم بضرورة الخطأ هذه التي يبدو كأن 
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الحرية تقضي عليه . ولكنه في الواقع يحيط بها (أي بالحرية) إلى درجة أ نني لا أستطيع محاولة 
الإفلات من هذا الخطأ دون أن اقترف هذا الخطأ الاخر الذي هو إنكار حريتى نفسها. وهكذاء 
كيفها كنت فأنامسؤول عن نضي, وفي الفعل الحر وحده أكتشف ما أنا عليه . فهل أنا مستقل 
أو غير مستقل؟ الواقع أن هاتين الكلمتين غير مناسبتين للتعبير عن حقيقة وجودي . فلا هذه ولا 
تلك تكفي , وإنها الإثنتان معاً كلمتان ضروريتان. فنحن لا نستطيع أن نقبل «التبعية» 
عم كما تتضمنها المذاهب اللاهوتية 5عناوأعمامغط) وعم ماءمل مثا عله تستطيع 
الحرية أن تمارس نشاطها إلا حين يحركها الله. ىا لا نستطيع أن نقبل استقلال حرية تقتضي - 
باستنادها إلى نفسي فقط ‏ أن يكون من الممكن وجود الخطأ بلا علو داخلي في الحرية. والواقع 
أنه بدون هذا العلوء يقوم السؤال الخاص بمعرفة لماذا يجب أن أريد: فالإرادة إذا لم تتوفر الإجابة 
على هذا السؤال - تصبح مجرد فعل تعسفي يخلو من المسؤولية . ولكن. إذا كان العلو خارجياً 
بالنسبة لحريتي, فإن إرادتي تصبح مجرد طاعة ميكانيكية . وعلى هذا فإنه لا يمكن أن نلتقي بالعلو 
إلا في صميم حريتي نفسها. وأنا حين أكون حراً. أجرب في حريتي وبواسطتها وحدها العلو 
الذي يؤسسها. 


وإنني لأشعر ‏ ابتداء من 7 «أناي» - الشخصية بأنني لمأ صنع نفسي ١‏ وحين أعود 
صوب أعماق إرادتي الأصلية؛ أرى في وضوح إنني حين أكون نفسي تاماً. )50 
وحدها. فهناك نقيضة 016:مممج لا سبيل إلى التغلب عليها وهي : أنني لا أستطيع أ ن أكون 
بذاتي وحدها ما أكونه على أساسي الخاص., وذلك لأنني لا أصبح ما أكونه أبدأ إلا بواسطة 
«الآخروءءاسدة'! فأنا مبدأ نفسي ١‏ وعلى هذا الأساس أكون مسؤولاً عن نفسي. - ومع ذلك 
فإنني لا أستمد من ذاتي وحدها ما أنا عليه: فأنا أكون ما قد أردته.» من حيث أننى قد تلقيته 
مشاطرة مع الغير. وهذا الشعور هو الذي يفسر إحسامي بالوحدة التي لا انفصام لها بين الحرية 
والضرورة في العلو'. 

ولكن ما هي على وجه التحديد طبيعة هذا الخطأ الأصلي في في الحرية؟ الإجابة هناء لا يمكن 
إلا أن تكون إشارة إلى «واقع» الحرية نفسه. ولا يمكن أن تكون سيار عقلياً بحال من 
الأحوال. ذلك أن الشعور بالحرية الذي هو الحقيقة الوحيدة للوجود الممكن ‏ دون أن يكون مع 
ذلك هو الحق المطلق. هذا الشعور يجعلني مذنباً على نحوغير مفهوم'" فلنقل مع ذلك» 5 
الحرية تدعي أنها تتجاوز ‏ ني الوجود المطلق ‏ التناهي المفروض على الانية. واللاشرطية 
24 لا تعرف مقياساً. وهذا النزوع إلى المطلق هو الذي يكون الخطأ الأصلي 
للحرية. إذ يجب على الوجود أن يدرك نفسه بوصفه انية متناهية تلتقي خارج ذاتها بوجودات 


.194-١95 فلسفة ج 7. ص‎ )١( 


حلص 


أخرى كما تلتقي أيضاً بالطبيعة. ولكنها من حيث هي وجود ممكن, تريد بالضرورة أن تتحقق 
تحققا تاما. ولا شرطيتها تنحصر في أنها تريد المستحيل : وكلما أوغلت في اتجاه أطماعها 
المتأصلة استبدت بها الرغبة للوثوب فوق المتناهى ومقياسها الخاص هو أنها بلا مقياس(©. 
ولكن هذا أيضاً هو علة إخفاقهاء ذلك لأن الطبيعة التى في أعماق الوجود. تثور على ادعاءات 
الوجود لتحويلها إلى مادة خالصة بالنسبة إلى حريتها. ولكن, لما كان على الوجود ‏ من حيث هو 
حرية ‏ أن يسلك بالضرورة هذا السبيل. وجب عليه نتيجة لذلك أن يتحطم في الانية حين 
يصطدم بالطبيعة. وهذه هي نقيضة الحرية: فإما أن يندمج الإنسان في الطبيعة.» ويقضي على 
الوجود باعتباره حرية ‏ أو أن يدخل في صراع مع الطبيعة. ويحطم الانية. والإخفاق في نباية 
الأمر. يمكن تفسيره بأن الوجود بمعناه الحقيقى يوجد في الانية: فلكي أكون موجودا وجودا 
حقيقياً ينبغي على أن أحطم دوام الآنية وثباتها. وهكذا يتم التكفير عن خطيئة اللاشرطية 
بالأنقاض المتراكمة بواسطة آنية تريد البقاء ومواصلة الحياة بكل ما تملكه من دوام تجريبي "© . 


هذه هي إذن الخطيئة الأولى الضرورية التي تفسر سائر الخطايا الحزئية. فلا محيد على 
الإطلاق عن خطيئة اللاشرطية, لأما في الحقيقة شرط الوجود نفس( . 


6( 
العلو ععصقلمءءكصةء1 12 


لقد التقينا باستمرار في الصفحات السابقة بهذا «العلو» الذي يكون - في رأي يسبرز- 


)١(‏ ويقول يسبرز (فلسفة ج ٠١‏ ص 7) إن هذا ما يعبر عنه سفر التكوين بصورة أسطورية حين يقول: «هوذا 
الإنسان قد صار كواحد منا عارقاً الخير والشر» (سفر التكوين, الإصحاح الشالث؛» فقرة ؟١؟)‏ ويضيف 
يسبرز: ومهذا أصبحت الخطيئة الأولى للحرية هي في الوقت نفسه الخطيئة الأولى للألوهية . 

1 . 3737-5758 فلسفة ج *ا. ص‎ )١( 

(") يمكن أن يتخذ الشر أو «الموت الوجود» بحسب رأي يسبرز (فلسفة ج 7. ص 7١50‏ - 1717) صورتين. فمن 
الممكن أن يتلخص في «الانحصار في عزلة الذاتية»؛ بأن ينفصل عن الكل انفصالاً لا علاج له: فأنا أريد أن 
أكون الإله؛ وفي كراهيتي لانيتي الخاصة أتحدى واقع الانية» فأنا لم أعد أريد أن أتحملها على أنها انيتي. فأتمرد 
على أساس وجودي . وأنا بحركة التحدي ‏ أعيد بواسطة إمكان الانتحار ‏ ما أعطي لي دون أن أن أريده 
(فلسفة ج ؟. ص 7١‏ 7/). ويمكن أن ينحصر الشر ‏ في المحل الثاني في «الضياع في الموضوعية» 
(فلسفة ج 7 ص 743 - 758). والحقيقة أن الشر هو الطريق المؤدي إلى الخير. ذلك أن التحدي الذي 
يضاعف من توتر الوجود الباطني يجعل الوجود ممكناً (فلسفة نج م ص 74). فهو التعبير السلبي عن الصلة 
بالعلو (فلسفة ج ا. ص 074 أعني أن الشعور بالشر يجب أن يزداد مع شعور الخير» ولا أستطيع أن أنأى 
عن الشر وأتغلب عليه إلا إذا كان داخل نفسي (فلسفة جد طء ص 17). وينبغي أن يمنعني الشعور بالإثم 
العنيق الجوهري من أن أجد أية راحة في عالم الآنية (فلسفة ج ” ص .)١١١‏ وهذا معناه أن الخير والشر لا 

يوجدان وجودا سابقا على الحرية والاختيار. فالاختيار هو الذي ينتج الخير والشر بحسب ما تكون عليه 
الإرادة التي تختار بحرية وفي هذه اللحظة خيرة كانت الإرادة أو شريرة(فلسفة ج ” ص .)١7١‏ 
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«سر» الوجود. ويجب علينا الان أن نتوغل في بحثنا عن معنى هذا العلوء وما هي طبيعته() , 

١‏ - وهنا يوضع أو سؤال خاص ب «المنيج» . . . إذ أنه يجب استبعاد مناهج معينة شائعة 
بين الميتافيزيقيين. يقول يسبرز: إننا لا نستطيع أن نلجأ إلى «المنمج التنبئي » عل 0ط 16 
عناو مهم (أي اليج اللاهوتي) الذي لا يفضي بنا إلى أن نجعل موضوعا (#علاناءءز06) 
وعلى هيئة حقيقة صادقة بالنسبة إلى كل شيء ‏ ما لا يمكن أن يكون له واقع .و إلى أن نضع اليقين 
المطلق في اللحظة الوجودية . ويوضح يسبرز أن مثل هذا المنهج لا يفضي اليوم إلا إلى الخرافة . 


كما لا نستطيع أن نثق أكثر من ذلك بمنبج ينحصر في محاولة الكشف عن وجود «العلوه من 
طرائق ى ممائلة للطرائق ق العلمية . فها من تحقق تجريبي يمكن أن يجعلنا نبلغ «علوا» لا يمكنه أبدا أن 
يكون شيئاً عدمط. أو حتى لا يمكنه - كها نتخيل أحياناً أن يكون موجودا افتراضياً يقع عند 
الحد الأقصى للمعطى بوصفه أساسه الأخير: فنحن في كلتا الحالتين نرجع «بالعلو» ‏ بجعله مادة 
إلى وجود ‏ في ذاته مجرد من اليقين ومن العلو الحقيقى في آن واحد2"" . 

وغل هذا فإ !ليع السحديم نا ]به :الخال ق كل امرة يغدلق الث فنها بالوسحود» 
تانيع و ل وسنهج 000 ٠»‏ كما يتحققان في الحرية 
أصيح واقما شخصياً حاضراء وإا كان تلاعاً سلجا محفظ بلي. كل لامر 
بإمكانية الوجود. ولكئة ‏ نظرا لعدم فهمه أن الإمكانية الوجودية نداء موجه إلى حرية الأنا 
الشخصية ‏ ينحرف إلى البحث عن موضوعية متناقضة(" . 


وهذا كله يثبت لنا مرة أخرى أن كل محاولة للبرهنة على وجود «العلو» محاولة واهمة: فا 
من دليل موضوعي أو حجة ضرورية يمكن أن تعطينا البرهان الذي نبحث عنه. فليس 
هناك برهان ممكن وحاسم على وجود «العلو». إذا كنا نعني بالبرهان البرهان القائم على مقولات 
العقل أو البرهان المستعار من معطيات وحي يفوق نظام الطبيعة(*» والوجود كما تمارسه ف 
الحرية هو وحده الذي يمكنه أن يمهد لنا الطريق إلى علو يكتشفه في نفسه. ويكون موضوعاً 
للإيمان, مادام لا يبلغه إلا بواسطة وثبة إلى ما وراء كافة العلل وسائر المقولات وجميع الشواهد 


(1) سنكتب من الآن كلمة «علوه بين علامتي تنصيص لكي تدل على أنها تشير من الآن فصاعداً إلى مطلق الوجود 
الذي لم يفرض حتى الان على البحث الوجودي إلا بوصفه حقيقة حاضرة في كل مكان ولغزأ يستعصي على 
الحل. وليس معنى ذلك أن سره يجب أن يرفع» ولكننا سوف نعرفه على أنه كذلك, أي على أنه السر بلا 
منازع . ىا سنستخدم أيضناً (كا يفعل يسبرز عادة) الكلمة المجردة «علو (بدلاً من أن نقول المتعالي) لكي 
نتحاشى أن نضفي على وجود العلو الطابع العيني المحدد لموجود متعين في ذاته . 

3737-١ فلسفة ج 7 ص‎ )١( 

(") فلسفة ج *. ص 75 - 84 

. 1" فلسفة ج”*. ص‎ ١)5( 
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الموضوعية. و «العلو» الحقيقى - ىا سنؤكد ذلك فيا بعد عبارة عن «شفرة) ©:]نطء؛ والبحث 
عنه معناه الدخول في صلة وجودية معه. والعثور عليه معناه قراءة الشفرة التي يكونها بالنسبة إلى 
دائماًء وجعله في نفس الوقت حضوراً بالنسبة إلي"". ْ ش 

وهكذا نجد الطريقين اللذين سلكتها الميتافيزيقا في أغلب الأحيان مسدودين سداً لا 
سبيل إلى اجتيازه. والواقع أن الفلاسفة قد بحثوا عن الله في «علو» ثابت (غير متحرك) قائم 
وراء كون متناه على هيئة وجود فردي وعلة أولى لكل ما هو موجود. وثمة فلاسفة اخرون قد 
تصوروا الألوهية على أنها إله باطن (محايث) 100000624 ناء121 لجملة الواقع. وهذا الآله يظهر أو 
هو يتحقق بصيرورة لامتناهية في الفرديات المتعينة في التجربة وبواسطتها. وهذان التصوران 
للإله أعني المذهب التأليهي 18615:6» ومذهب وحدة الوجود (أو حلول الله في العالم) 
و61 ط)هدم على درجة واحدة من البطلان والتناقض. لأن ما في وحذة الوجود من قول 
بالمحايثة يناي العلو. وما في مذهب التأليه من علو ينافي المحايثة © . 


أما أن نجعل من العلو شيئاً «فيما وراء العالم)50000 نال ذاءل - ناه » فأمر مستحيل على 
حد سواء. إذ أن هذا التصور يحيل الواقع التجريبي إلى معطى حسي بحت, ويصبح بالتالي 
عدما للوجود. لأننا قد افترضنا أن كينونة الوجود موجودة عبر هذا العالم وما هو عبر العالم في 
التصورات الشائعة يظهر بواسطة علامات ومعجزات وبواسطة «وحى يفوق الطبيعة», قد يكون 
محدداً من الناحية التاريخية أو متخذاً صورة «دراما» تجري في هوقة الزمان : ونستطيع أن نوافق 
على أن هذا التصور يفتح إمكانية الصعود فوق الوجود التجريبي. ولكن لا نوافق على أنه فعال 
بالنسبة إلى الجميع . أو على أنه فعال باستمرار". 


؟ - فلا ينبغي أن نفصل مطلقاً بين العلو والمحايثة . و «الوجود الخالص وراء العالم» وجود 
فارغ لا غناء فيه. إذ يجب أن يكون العلو محايثاً للوجود بما هو وجود. ولهذه المحايشة صبغة 


30 - 74 فلسفة جلا ص‎ )١( 

)١(‏ الواقع أن مذهب المؤحة أبعد ما يكون عن استبعاد محايثة الله للعالم إذ أنه يعتبر هذه المحايثة أو الحوانية أمراً 
جوهريا بالمعنى المطلق. بل يعتبرها أمرا يقتضيه علو حقيقي. والحقيقة أن معنى العلو الإللمي هو الاستقلال 
المطلق لله في كمال وجوده اللامتناهي ‏ ولكنه يعني في الوقت نفسه الحضور الضروري للإله بواسطة قدرته 

الخلاقة بالنسبة إلى جميع الموجودات التي يأمرها بالوجود. فإذا لم توجد هذه الجوانية أصبح العلو شيئاً 
وهمياء لأن الاله سيكون حينئذ خارجا بالنسبة إلى عمله الذي يصبح عند ذلك ونتيجة له حدا بالنسبة إلى 
الإله؛ أو معطىء وهذ! باطل تمام البطلان. وعلى العكس من ذلك فإن المحايثة تستلزم العلو. لأنه بدون 
المحايثئة يختلط الله بالعالم بوصفه قانونه الداخليء أو باعتباره مجموع الموجودات (وهذه هي وجهة نظر 
وحدة الوجود). فالعلو والجوانية يقتضي أحدهما الآخر بوصفهما مظهرين متضامنين لحقيقة واحدة. وهذه 
هي القضية الرئيسية في مذهب التأليه. 


(") فلسفة جلا ص .155-1١59‏ 
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المفارقة الواضحة 3200<21م. فالمحايث عو اليقين الوجودي للأنا- الشخصية الي لا يدركها 
أي شعور. ولكنها تجعل وجود العلو حاضراًء لا من حيث أنه كذلك. إذ لا وجود لهوية بين 
الوجود والعلو. ولكن من حيث هو «شفرة» ع17556طء. فالعلو المحايث هو محايثة لاتزال تتلاشى . 

والشفرة هى الوجود الذي يجعل من العلو حضوراً. دون أن يعبر العلو وجوة - الوضوع 
أء زطم-ء م6 7 أن يتحول الوجود إلى وجود ‏ الذات 6وزن6]76-5: فالشفرة قائمة دائ)ً وأبدا 


بين الوجود والعلو("2 , 


ومن هذا لا يتأق لنا أن «نتعقل» العلو. وقد شعر المتصوفة بهذا في وضوح حين سلكوا 
للوصول إلى الله «طريق اللامعرفة) (2زه5300-ممم عل عزه؟ 8آ)20 , ولكنهم لم يسيروا في هذا 
الطريق سيراً كافياً؛ لأنه إذا كان من الخطأ أن نجعل للمطلق صفة «الشىء) ©05دك فإن أي صفة 
حتى ولو كانت سلبية ‏ لا تصدق أبدأً على العلوء ولا النفي ولا الإثبات يكشف عن المطلق؛ 
لأنه «وراء كل منطوق به؛ حتى ولو خلصناه من الشوائب وسرنا إلى مطلق الكمال. ونحن نجده 
مرة أخرى فيا يسميه «يسبرز» ب «عاطفة الليل» (اأناه 12 عل همزوكهم) أي في ضروب السلوك 
التي تقلب كل نظم الحياة الإنسانية رما على عقب. والتي يبدو أنها سائرة نحو هوة 0 
اللازمانية . وأياً كان الطابع الشيطاني لعاطفة الليل هذه. فإنها ليست الشر بما هو كذلك. كما أن 
«قانون النبار» #ناهز دال 101 13 ليس هو الحقيقة والخير. فليس من نظام الوجود أن يتحقق كل 
شيء في الوضوح والنجاح. وأن تتطور الحياة في طمأنينة السعادة ونشوة الفرح. وأن نتقبل الموت 
دون أن نحبه. والحقيقة أن هناك علواً لا نطيعه حين نعتنق «النهار» وضروب الولاء له: ذلك أن 
طريق التدمير «مناعنزاوء0 18 عل 7016 13 منفذ يؤدي إليه أيضا. ولما كانت «عاطفة الليل» 
مفتوحة العينين قائمة وراء الخير والشر. ومتجهة إلى تأليه الموت. وفي عذاب الظلام وقلقه. فإنها 
أيضاً طريقة للوصول إلى العلو. إذ أنني حين أغرق نفسي بإرادتي النازعة إلى هوة العدم أحقق 
أعدق الحقائق دوك أن يتركي الععؤر بأن توجهى تو العدم توه أن 3" 
والواقع أن أية صورة نتصورهاء حتى ولو كانت صورة الخير المطلق لا تستطيع أن تجعلني 
أميّرَ العلو: كا أن أي وصف. حتى ولو كان سلبياً. لا يمكن أن يصدق عليه*». فليس لهذا 
العلو شكل سناو .كما أنه ليست له أية أمارة مميزة؛ سواء فيه أم في خارجه' 2. إنه محتجب 
وبعيد لأنه «عسير المنال». ولا يمكن مقارنته بشيء. لأنه ذلك «الآاخر» بالمعنى المطلق) -25010 


, ١75-186 فلسفة ج 7 ص‎ )١( 

.١584 فلسفة ج . ص‎ )١( 

(5) فلسفة ج 7 ص 1١97-1١١5‏ 

(5) فلسفة ج *. ص ,٠١‏ راجع أيضاً «العقل والوجود» ص *«8. 
(ه) فلسفة ج *. ص "39 . 


يفف 





عناناة أمعم الذي لا يوجد بينه وبين أي شيء مقياس مشترك . وهو يأتي في هذا العالم بوصفه قوة , 
أجنبية» ويتحدث إلى الوجود الذي يقترب منه دون أن يكونبالنسبة إليه غير لغز لا بد له أن يفك 
طلاسمه(1). والألوهية تنتزع مني حريتي إذا ظهرت لي عن طريق آخر غير طريق «الاتصال غير 
المباشر)("" . 

ولهذا ينبغي أن نؤكد من جهة طبقاً لتراث الصوفية ‏ لكن مع السير إلى الطرف الأقصى الذي 
لم يبلغو - أن مقولات الفكر جميعا يمكن أن تفيد في تأسيس قضايا سالبة بالنسبة إلى العلوى 
لأنه ليس هذاء وليس ذاك,. وهو ليس كيفاً وليس كا وهو ليس متعدداء وليس وجودا 656 
وليس عدماً *هعم. . إلخ - ومن جهة أخرى فإن هذه القضايا السالبة نفسها لا تكشف لنا أبداً 
سر العلو الذي لا يمكن أن يعرفه الفكر. والذي لا يحدده شيء على الإطلاق. وكل ما نستطيع 
أن نعرفه عنه هو أنه موجود. دون أن نعرف ماهيته أبداً. بحيث أن العبارة الوحيدة التي يمكن 
أن نطلقها عليه تنحصر في أن نقول مع «أفلوطين» «إنه ما هو عليه». أو أن نقول مع إله العهد 
القديم : «أنا الذي أنا» أهيه الذي أهيه2) (سفر الخروج. إصحاح ” فقرة .)١4‏ 

هذا هو ديالكتيك التفكير الذي يسير في اتجاه العلو 1ع عكصة]] ع56معءم 2 إنه يتم ف 
«اللامعرفة المطلقة) دإه205 :زه002-509 16. ولا بد له من أن يجدد دائاً هذا التجاوز لكل فكر 
متميز ينزع بطبيعته إلى جعل جعل الشيء موضوعا . . لا بد له من تجديد هذا التجاوز ني الاتجاه 
الذي لا يمكن فيه تعقل ا موضوع 6اتاتطةكمعم مز بمعنى أنه لا يفكر في «شيء ماي . وأنه مع ذلك 
وفي الوقت نفسه لا يدور حول عدم الوجود”؟. ولا كان نشاط العلو متجها صوب الوجود 
نفسه. فإنه يصل هنا إلى حدهء ولكنه لا يجد الإجابة التي يبحث عنهاء لأنه قد التزم حركة لا 
يمكن أن تتوقف في أي مكان. . . وإنها لتوتر مؤلم في اتجاه نهاية متعذرة المنال» لا تترك له شيئاً 
مفتوحا سوى «المعادل الوجودي) (عااء1امع اولان مه تاغفسال 1106) أعني كل ما يكون في اللحظة 
الحاضرة من امتلاء في الفراغ المطلق لكل فكري موضوعي متميز ا*» 


.159-1١54 فلسفة ج ”. ص‎ )١( 

(؟) فلسفة ج ؟. ص 777 يبين يسبرز أنه من الخطأ أن نعتبر «دصوت الضمير» معو أعقصمه ها عل عاتملا هو «صوت 

الله» كأن الله يقترب مني بصفته «أنت» ليتحدث إلي. وهذا هو الذي يجعل الاتصال بالله اتصالاً مباشراً. أما 
بالنسبة إلى السلطة الدينية. فإنها اقل من ذلك جذارة بالتحدث :باستم الله . . . ذلك أن صوت الله لا يمكن أن 
يسمعء وإلا لما استطاع أن يقاومه أحد. . ومن الحق أن السيد المسيح قد تكلم. غير أن صوته حين يقول 
الح ليس غير صوت إنسان. أما صوت الله فإنه بعيد إلى ما لا نهاية. وإلا فإنه يقضي على كل حرية؛ ويجعل 
من الخضوع السلبي قانون الوجود (فلسفة ج 5. ص ؟ا5؟ - 578). 

(9) فلسفة ج ”. ص 277 ويضيف يسبرز إنه حتى هنا: «وسواء في الهدوء الفلسفي عند فيلسوف كأفلوطين؛ أو 
في الحيوية الدينية عند اليهود. فإن مقولات العقل لا تكف عن التسلل هنا أيضاً لأن هذه الصيغ تستدعي 
ظهور وجود على هيئة موضوع (ما هو جدان ©) ووجوداً على هيئة ذات. («أنا») . 

(؟) فلسفة ج ”ا. ص 74 . (0) فلسفة ج *. ص 707. 
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وهذا يبين لنا بياناً كافياً ما حيط بالكلام عن العلو من صعوبة ولبس؛ فهو ليس «الواحد 
المطلق» الذي قال به «أفلوطين», ذلك لأن الوجود هنا هو للاخر وني الآخر. كا أنه ليس الثنائية 
الخالصة التي من شأنها أن تحطم نفسها بوصفها وجوداً. ولمذا يجب علي أن أتجاوز الوحدة 
صوب اغوية التي يستعصي علينا تعلقها بين الواحد هنآ ”!1 والآخر«ع:اناخ.1» “2. بل ينبغي أن 
أتجاوز التاريخية» لأنه إذا كان العلو لا يمكن إدراكه إلا في التاريخية. فإنه لا يمكن تصوره هو نفسه 
باعتبار أنه تاريخي تماماً”©. إنه خروج كل تفكير عن جادته. وهو هوية المعقول 
واللامعقول7©). 

* - فلنحاول مع ذلك أن نصل إلى شيء من الوضوح في هذه اهوة المتافعة بالأسرارء وأن 
نحدد علاقاتنا «بالعلو» . 


قلنا إن «المتعالى» هو «المطلق». أعنى أنه في مقابل كل ما هو متناه في التجربة. بل في 
مقابل الامكانية اللامتناهية المفتوحة أمام الوجود - هو الواقع بلا إمكانية. أو الواقع المطلق 
الذي لا يوجد وراءه ثبىء. والذي أقف إزاءه صامتا. فأنا أعرف إذن أننى ألمس «العلو» في كل 
خالة أصطدع فيها تحفيئة لا مكن أن ستخيل إلى إمكان. أعني الحقيقة البي يمكن فيها اتخاذ 
قرارء وذلك لا عن عوز ‏ بلء, على العكس من ذلك بسبب أن إمكان القرار (أو الحرية) يدل 
على عجر 061101 الوجود في الانية الزمانية9». 

فالعلو إذن ‏ بما هو كذلك ‏ هو ذلك الذي يحدد في الحرية الوجودية وثبة لا محدودة. هو 
الذي يمنعها من أن تجد في نفسها اكتمالها واكتفاءها. وهذا الاكتمال. وذلك الامتلاء لا تستطيع 
الحرية أن تجدهما ‏ ومعههما المغفرة 002:دم والخلاص 0610:3206 إلا في وجود العلو. أعنى 5 
ذلك الجهد الذي تبذله لكي تتجاوز نفسها دون انقطاع نحو حد متعذر المثال في ذاته. فوثوب 
الحرية باستمرار إلى ما وراء حدودها نحو موجود هو نفسه بلا حد أو شكل.هو بالنسبة إليها 
تماماً إدراك العلو. وهي بهذا تحس بالسكيئة العليا في الديمومة الزمانية*». وإذن فالعلو هو 
انفتاح الوجود على إمكانياته الخاصة. وهذا هو السبب في أن الوجود الشخصي الذي هو الوجود 
المرتبط «بالعلو» ‏ ليس سوى الوجود «الممكن» الذي يعاني توتراً مستمراً لكي يكتمل في آخر لا 
يستطيع بلوغه أبداً. اللهم إلا في هذه الاستحالة نفسها١©‏ . 


. فلسفة ج ”7 ص 8غ‎ )١( 
. 73# فلسفة ج . ص‎ )7( 
.0 8 فلسفة ج ”. ص‎ )5( 
.4 (؟) فلسفة ج ”7 ص‎ 
.6 فلسفة ج *. ص‎ )0( 
.0- 4 فلسفة ج . ص‎ )5( 


درا 





العلو. بما هو كذلك ‏ هوما يحيط بناغةذممماء0م6'٠‏ . وهذا المحيط بنا لا 00 أن 


نفهمه - (وهذا جلي الان) على صورة الكليات الملموسة التي تشملني. سواء أكان الأمر متعلقا 
بكليتي الخاصة أم بكلية العالم التجريبي» أم حتى بالكليات المثالية التي أنشئها لكي أدخل فيها 
كل ما هو واقعي وكل ما يمكن تصوره. فهذه الكليات متغيرة ومتحركة باستمرار» وهي لا 
تكتمل أبداً : فهي لا تستنفد إمكانياتها أبداًء والعلو من حيث هو محيط بنا لا يمكن تصوره على 
هيئة محيط المجهو ل ناصدمءه0”1 موءءه الذي يحاصر أفقي . وهذا «الوجود فى ذاته)1ذه5 مع )6 
الذي تخيله «كانت» ليس في الحقيقة ‏ كما رأينا- سوى مجرد حد لمعرفتناء وعر ال كلاف 
ليس سوى مظهر أو جزء من العالم . العلو هو ذلك المطلق المحيط بناناهوطة غصدمممماء حص ؟'! 
الذي يتعذر بلوغه ‏ ولو بصورة مباشرة ‏ على كل إدراك تجريبي. كما أنه يستعصي على كل 
بحثء والذي «وجوده» غير المرئي وغير المعروف هو الأساس نوجودي المعطى لي في العلاقة 
التي تقوم بيني وبينهء وبواسطة هذه العلاقة نفسها"" 


)1١(‏ العقل والوجود ص 5 - قلنا إن يسبرز يستبعد تماماً كل أنطولوجياء أعني كل فكرة كلية عن الوجود. يقول 
يسبرز: إن الأنطولوجيا لا يمكن أن تؤدي إلا إلى إحالة الوجود إلى موضوع على صورة الثيء؛ كما هي الحال 
في وحدة الوجود ء«ؤذةط)هم والواحدية عمدنهم0م. ومع ذلك نستطيع أن نلاحظ هنا مرة أخرى أن ثمة 
أنطولوجيا كامنة في الصفحات التي يتحدث فيها يسبرز بإضافة عن «وجود العلو» لكي يقنعنا بأن هذا الوجود 
يتجاوز كل تصورء 00 وكل ما نستطيع أن نقوله عنه هو أننا لا نستطيع أن نقول عنه 

شيعاً اللهم إلا أنه موجود (ونستطيع أن نتساءل هل من الممكن أن نؤكد عنه أنه وموجود» بوصفه متعاليا؟ أما 
بالنسبة إلى يسبرز فإن كل شيء يستند هنا إلى إخفاق المحايثة »مءمهصه: » ذلك أنني أصطدم بالضرورة 
بالاخر. ولكن كيف نقول إن هذا هو «الاخر» هو «الوجود». وليس هو التسمية لحدودي وقد جعلتها أقنوماً. 
وأنه مجرد تجسيد موضوعي لتناهمي ذاتي؟). 
فلتحاول إذن أن نستخلص (إذا كان ذلك مكنم أنطولوجية «وجود العلوء أي «وجود الله». يقول يسبرز: إنه 
المطلق -المحيط أو المطلق. فها معنى هذا؟ إننا إذا وضعنا في اعتبارنا كافة ضروب السلب التي ذكرناها (المحيط 
ليس هو الكل الأعظم في مذهب وحدة الوجودء كما أنه ليس «الشيء ء الذي في ذاته» عندما كانتء أو الإله 
الشخصي في اللاهوت المسيحي. وهو ليس شيئاً مما يظهر بأية طريقة كانت أو يتلقى أية صورة كانت) فإننا 
نقول عند ذلك إن المحيط بنا هو «الموجود غير المتعين بعد» ولكنه يعلن عن نفسه إليناء ويتنوع بالنسبة إلينا - 
ولكن لا في ذاته. وإنما بمظاهره التي هي العالم والأنا والعلو. فحقيقته الجوهرية هي إذن «اللاتعين المطلق» 
عناموطة ده قمتصوءء:06م1ة:.1! (فلسفة الوجود ص 4 )١7-‏ وهو من هذا الوجه «فريد» «ومطلق» في أن واحدء 
هو فريد لأن «كل موجود موجود في الوجود». (فلسفة ج ١‏ ص )١©‏ وهو مطلق لأن هذا اللامتعين هو الحد 
النبائي الذي لا يمكن تجاوزه (وإنما هو في ذاته لامتناه مطلق وغير قابل للتجاوز (فلسفة ج "' ص ©0). - ولنا 
على هذه النقط عدة ملاحظات, دون أن ندخل في مناقشة تفصيلية . أولاً : : هذا الموجود الذي لا تعين له 
مطلقاًء لا يستعصي علي تعقلنا له فحسب (كا يردد يسبرز ذلك باستمرار, وهو في ذلك على حق) بل هو لا 
يستطيع أن يوجد مطلقاء لأنه لا وجود مطلقاً لموجود غير متعين: ومثل هذا «الموجود» هو اسم العدم. وحين 
يقول الفلاسفة المسيحيون والمتصوفة إن الإله هو «محيطٍ اللاتعين » مه ةمنصمعء)6لمة"ل مدمءه فذلك لكي 
يستبعدوا من تصورنا للآله كل تعين يجعل منه موجوداً جز ثيه انتمهم . فالله في حد ذاته هو «الموجود الذي 
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راموز العلو (الشفرة) ععصقلصعءءعصدء! ماعل علط عآ 


١‏ - نستطيع أن نرى الان بأي معنى نستطيع أن نقول إن وجود العلو «قابل للإدراك» أو 
«قابل للمعرفة). وهو يمكن أن يدرك ويعرف بوصفه «اقتراباً» أو «دنوأ) عمنا ناه عطءعمءرمم2 
6أنس نمم » ولكن بحيث لا يصبح فيه الآله الذي يقترب مني موضوعاً بالنسبة إلي على 
الإطلاق: وأيا كان اقترابه فإنه دائم) على بعد لا يمكن بلوغه<١2.‏ وإذا شئنا الدقة. فإنه لا يوجد 
أبداً أمامنا؛ غير أني في كل مرة أكون فيها ما أنا حقاً في الحرية» وفي كل مرة أخضع ل («قانون 
العهار» فإنو في أشعر بحضوره بوصفه حداً وأمراً أتوقعه. إنه لا يطالبني بشيء: : لا بعاد ولا مديج 
ولا دعاية: فهذه الأشياء جميعاً تجعل من الإله واقعاً من وقائع العالى وحضوراً مادياً يحسوساً. 
أما الإله العلو فهو إله محتجب, والأمر المميز للألوهية هو أنها تقتضي من الإنسان أن يبقى دائا 
في صلته بها في محئة الشك . ولهذا السبب أيضاً فإن الصلاة التي أخاطبه بها ليست أبداً صيغة 
محددة بواسطة التقاليد» بل هي التعبير عن انفتاحي صوب وجوده المحتجب المتعذر المنال. 
فالكلمات ها هنا تكون دائياً لا لزوم لهاء إذا كان غرضها الوصول إلى الراحة النهائية . والصلاة 
الحقيقية هي تلك التي يتم التعبير عنها في الحرية» أعني في الفعل الذي بواسطته أثب نحو العلو 
وأنتصر على وجودي الشخصي”2 في الوقت الذي أدرك فيه عدم العام . 

وهكذ حزن «الكضون و البح وهنا شيا زاحدا بعيسه :وما قلنناه الفا حن الوجود 
ينبغي أن نعيد قوله عن العلو: فهو «حضور» لا يوجد إلا من حيث هو بحث. وهذا البحث لا 
مكن أن فصل أبدا عمسن حت عنيه. فأنا بمجردأن أبحث عن العلوى يكون حاضراً 
بالمعل7'. وهذا ما يضفي على ديني المعنى الشخصي المطلق الذي يجعل منه ديناً حقيقياً. » على 


له التحقق المطلق» صندد:ودلةء: 5مء'1 وهو «الفعل» الخالص عتم 66 الذي هو التعين الفعلي المليء لكماله 
اللامتناهى . ثانيا: إن نظرية يسبرز تفضى إلى واحدية »موندهم: خالصة وبسيطة, لأنه إذا كان الوجود «في 
ذاته» لا تعيناً بالمعنى المطلق. فإن تحديدات التجربة ليست سوى مجرد مظاهر (وهى التى بها يعلن «الوجود» 
عن نفسه) وأي تنوع يمكن أن يجد مكاناً في اللاتعين المطلق؟ ثالثاً: يبدو أن هذه الواحدية تنتهي إلى تصور 
هيدجر للهوة لصوم أعني هوة الوجود الغفل أو العاء الذي لا تخرج منه الموجودات لحظة إلا لتغرق فيه 
من جديد. رابعاً: من المستحيل أن نفهم كيف يمكن هذا الوجود الذي لا تعين له مطلقاً والذي يستغرق 
إيجابيته الفريدة في سلبيته - كيف يمكن ثل هذا الوجود أن ينتج هذه الوثبة أو القفزة نحو العلو الذي يتحدث 
عنه يسبرز (راجع الملاحظات الصحيحة الي أوردها ج. دي . تونكديك في كتابه : «الوجود عند يسبرز» ص 
)١18--5‏ فكيف يمكن أن ينجذب الإنسان بواسطة هذا الوجود الذي ليس له شكل إلا شكل العدم؟ 

.17١ فلسفة ج . ص‎ )١( 

(؟) فلسفة جا ثا. ص .١77-5١176‏ 

وم) فلسفة ج 7 ص 7 راجع بسكال حين يقول: «إنك لا تبحث عني ‏ إن لم تكن قد وجدتني فعلا» . 


يفص 





عكس الطقوس الدينية التي تجعل من الألوهية شيئاً مادياً. فلا تستطيع بسبب ذلك أن تفضي إلا 
إلى الخرافة وعبادة الأصنام(2. إن الإله لا يمكن أن تحدد حقيقته في صيغ دجماطيقية صحيحة 
بالنسبة إلى الجميع . وليس للحقيقة هنا معيار وجودي . فأنا لا أتحقق من صدق أي شيء إلا 
بواسطة وجودي الشخصيء وليست لدي أية قاعدة سوى هذا الوجود الشخصي نفسه. ويمكن 
أن يبدو سلوكي من الخارج في مواجهة العلو مجرد لعب, ولكنه لا يمكن أن يصبح لعب بالنسبة إليّ 
على الإطلاق» لآنه التعبير الضروري عن وجودي في حقيقته الشخصية العميقة" . ولمذا أيضاً 
فإنه إذا لم يكن هناك ما يمنع من أن يكون إي إلك أيضاً وإله عدوي. فإن إله الدين الوجودي 
لا يمكن أن يكون بحال «إله الناس جميعا» فالإله لا يكون أبداً إلا إلهي أنا"". 


” - لقد رأينا أن العلو لا ي: يتحقق أبداً على الخالة الخالصة إن صح هذا التعبير» وإنما هو 
يكون ممتزجاً 0 تصير شفرة!؟2. من حيث أنها ليست العلو وإنما «اللغة» التي 
يتحدث بها إلينا. وليس من شك أن الشعور لا يدركه ولا يفهمه على أنه لغة : فالعلو لا «يقول» 
شيئاً. ولكنه مع ذلك ضرب من اللغة التي لا يمكن أن تكون يسيرة المنال إلا بالنسبة إلى الوجود 


| كاك 


)١(‏ يحدد يسبرز فكره عن المسيح منوهاً بالمثل الذي ضربه كيركجورد الذي أدرك ‏ في نظر يسبرز ‏ أكثر من أي 
شخص آخر قبله الإنسان بوصفه وجوداً. والذي لم يحتفظ مع ذلك بإيمانه بالإله - الإنسان إلا بأن جعل من 
يسوع «لا معقولية المفارقة» ع<52,200 دال 6إذكهنادة'! » وباستنكاره بعد ذلك للمسييسة والكنيسة. فإذا كان 
فكر يسبرز ها هنا واضحاً تمام الوضوح, فإن تفسبر موقف كيركجورد يبدو في كشير من الاعتبارات قابلاً 
للاعتراض (أنظر كتابنا «مدخل إلى كيركجورد. ص 2178 والصفحات التالية). 

(1) فلسفة ج ”. ص .١60١-1١6١‏ 

("؟) فلسفة ج ثا. ص ١7١‏ . ومن هذا كانت الفلسفة الوجودية تشعر ‏ في رأي يسبرز ‏ يميل وتعاطف نحو الناس 
الذين نظروا نظرة «جدية مطلقة» إلى اختيار وجودهم الخاص وحقيقتهم الخاصة, أي نحو «الهراطقة» و 
«الأفراد» (بالمعنى الكيركجوردي لمذه الكلمة) (فلسفة ج ط. ص 97") نحو هؤلاء «الأبطال السلبيين» 
الذين ضحوا بأنفسهم ليثبتوا في عزلتهم الرهيبة (وبنوع من الانتحار) أن هذا العالم عبارة عن حقيقة تقضي 
على كل راحة راضية عن نفسها من أول ظهورها. 

(4؛) هل استعار يسيرز من بسكال هذه الكلمة (انظر الخواطرء ص :19١‏ «العهد القديم عبارة عن شفرة»)؟ إن 
«جان فال» يميل من جهة إلى بول فاليري : «ليونار والفلاسفة» وإلى بول كلوديل في كتابه «الفن الشعري» 
ص .١56‏ 

(0) فلسفة ج 7" ص ١59‏ . ينبغي ألا نخلط بين الشفرة ‏ كا يفهمها يسبرز ‏ وبين «الرمز». فهذا يفترض أننا 
نستطيع التمييز والفصل بين الموضوعين المتصلين واللذين يفيد أحدهما (وهو الرمز) في معرفة الآخر. أما في 
الشفرة. فالأمر على عكس ذلك. إذ أنه من المحال فصل الرمز عما يرمز إليه. والشفرة تجعل من العلو 
حضوا ولكنها ليست هي نفسها مرئية ولا محسوسة. فهي تستغرق تهاماً فيم| تعنيه : وهي حين تكون خارج 
العلى لا تكون إلا شيئاً بين الأشياء . ولهذا لا يمكن أن نبرزها أو نفسرها بشيء آخر سواه. فليس هناك إذن 
من وضوح إلا في| يتجاوز الرمزية: والشفرة قيمتها في ذاتها؛ وهي تستبعد كل شرح وكل تعليل (فلسفة 
جالاء.ص .)157-1١11‏ 


ل 


والواقع أن كل شيء يمكن أن يكون شفرة للعلول", وتصبح الآنية شفرة بالنسبة الى 
الوجود. وكل أنية» طبيعة أو عالماًء إنساناء أو تَحوَماء حيوانات أو أشجارا حضارات أو 
أحداث التاريخ : كل هذا يبدو أنه يعبر عن شيء» ولكن على نحو غامض ومستسر» ذلك أن ما 
هو واضح لا يكون شهرة أبداً . وهذا كله يتحدث العلو. ولكن ٠‏ يجب «أن تقرأ الشفرة). وهذه 
القراءة لا تنحصر أبداً في استنفاد السر المندرج في الموضوعية التي تمثل الشفرة » بأية وسيلة 
ديالكتيكية ‏ سواء أكانت مجردة أم تصوريةء ولكنها تنحصر في «تأمل وجودي) فحسب » وهذا 
التأمل فعل من أفعال الشعور المطلق ‏ وهذا الفعل ليس صلاة» ولكنه نشاط داخلي أشعر 
بواسطته أنني أدخل في صميم الوجود”" . 

وهكذا أقرأ دائ) 5 الوجود «شفرة» العلو. ذلك أنني لا أدرك شيئاً من العلو إلا بمقدار ما 
أصبح أنا ‏ شخصية اعصدهوءءم-01م . فإذا أنا انطفات حتى أصبحت شعورا بوجه عام. تلاشي 
العلو. وإذا أنا أذركته على العكس من ذلك فإنه يكون بالنسبة إلى المرجوة الذي هو وال 
إلي الموجود الوحيد. ولكنه مع ذلك يبقى بدوني على ما هو عليه7(". فإذا كنت مصاباً بالصمم 
الرخردي لكناه5 أمعصع لاء تمع ؤوتراع 8 من موضوع يتحدث إلي قط بلغة 0 ولكن لا لما كان 


0 وهذا لا يمكن أن يكون إلا 1 «الفعل 
الداحلي» الذي هو بالنسبة إلي في الصراع والهم . وفي أحداث الحياة المتباينة - تجربة وجودي 
الشخصي . وما يحدث لي وما أفعله هو بالنسبة إلي سؤال وإجابة في وقت واحد : فأنا أشعر بأنني 
أجاهد في سبيل العلو الذي يبدو لي عل أنه شفرة في داخل هذه المحايثة التي أنا مغمور فيها(» . 
من الحماقة أن نتصو ر أن الوجود يمكن أن يكون ما يستطيع كل الناس أن يعرفوه. . إن كل 
شىء يبقى غامضاً بالنسبة إلى الشخص الذي لم يصبح بعد أنا- شخصية» والذي يجاهد هو 
وحده الذي يقدر على قراءة الشفرة. لآن الراحة الوحيدة التي يجلبها وجود العلو توجد في قلق 
الصراع وفي الشعور بأن المرء مهجور وكأنه ضائع . والشفرة لا تتحدث إلا إلى من هو على 


)١(‏ يعيب يسبرز على هيجل خاصة أنه قد حل سائر المتناقضات» ورفع التناقضء, وبذلك تأدى إلى تصور عالم 
مغلق كروي» ليس فيه مشكلة ولا مخاطرة. وفيه يفنى الممكن في الواقعي» والواجب في المعرفة (فلسفة. 
جد”. ص 2150 ج5”ء. ص 8) وفي مثل هذا الكون. يصير كل شيء واضحاً وعمومياً ءذاانام : : فلا يكون 
علي بعد ذلك أن أختار. فلست إلا مراة لنظام موضوعي ثابت ومتحجر (فلسفة ج ؟. ص .)11١‏ 

.117-167 فلسفة. ج ”ا ص‎ )1١( 

(") يلزم عن ذلك كما يذكر يسبرز (فلسفة ج 7, ص 40) أن العلو ليس هو الوجود, لأن الوجود يقتضي 
الاتصال بالغيرء على حين أن العلو هو نفسه ما هو عليه دون شىء آخر. بحيث أن الصيغة التي هي بالنسبة 
إلى الوجود في الآنية تعبير عن الشرء وهي «أنا ذاتي فحسب» تنطبق تماما على الموجود الذي هو نفسه دون أية 
علاقة بشيء سواه. 


(4) فلسفة, ج ”. ص .1901-1١5١‏ 


خف 





استعداد للإنصات لها؛ ولكن. لا يزعمن أحد أنه أمسك بيد الإلهء أو رأى وجهه بواسطة الصلاة 
أو بطريقة أخرى سواهاء لأنه يعلم أن الاله يوجد دائماً وراء صلاته. وعلى بعد لا يمكن 
بلوغه”" , 

ونحن نقول إن الشفرة ة في كل مكان. وإنها ليست في أي مكان : فهي مكنة في كل مكان. 
ولكنها ليست يقينية في أي مكان يقيناً محسوساً. ولكي أقرأها ينبغي على أن أتجاوز دائاً مظهرها 
الرمزي , وأن ألجأ في خلال ذلك إلى «خيال» لا يشبه في شيء الخيال الذي يستخدم مفهومات 
وصور ولكنه ضرب من الفراسة 0016م0معهاوتتط أعني نظرة تغوص في شفافية النفس خلال 
كثافة المعطيات الموضوعية المحسوسة . وبهذا الحدس تكون حقيقة الشفرة معطاة ومحلوقة -م«هل 
0666 أت 66م في الوقت نفسه: هي معطاة من حيث أنها تنتق من 1 الذاتية 12 عل علتدء! 

ع ألاناءء زاماد ؛ وهي مخلوقة من حيث أنها لا تكون أبداً موضوعاً واحداً بالنسبة إلى الجميع , 
ولكنها أثر من آثار الوجود. والشفرة ة موضوعية في الوقت نفسه لأن فيها يتحدث موجود. وذاتيّة لأن 
الأنا الشخصية تتجلى فيها. ومن هذا ينشأ أنني على الرغم من بقائي في الشفرة, فإنني لا أعرفهاء 

غير أن ما للحظة التاريخية من حدس عيني مليء هو كل حقيقتهاء ينفذ في الشفرة ويتوغل حتى 
أعماقها"' . 

7" - هذه هي شروط «التأمل الوجودي» عااع أ معاكتيء مماغه|مسعامم , وهي وحدها 
النيي يمكن أن تجعل «للغات العلو الشلاث» قيمة الشفرة. واللغة الأولى مباشرة وتنبع من 
«التجربة): : فهي فهم حسي وعلمي لأشياء العالم الواقعة في الزمان والمكانء0مهم 
ماع01 م تمع )- -508110؛ وهي شعور بذاتها وبالمفاهيم والعمليات الذهنية. وعلى أساس هذه 
التجارب المتعددة تنشأ التجربة الميتافيزيقية . وعند ذلك يصبح حضورر العلو شفرة. حين 
يتكشف الوجود في الشفرة» بلا تفكير تجريدي. بل في الطابع التاريخي الفريد للحظة ‏ واللغة 
الثانية ليست هي اللغة المباشرة للوجود الذي تحدثنا عنه. وإنما هي لغة «الناس» 065 83865هةا 
وتم . وهذه اللغة يمكن أن تتخذ صوراً ثلاثاً : الأساطيرةأبوهاهطترص ونا والوحي الآتي من 
وراء هذا الكونقاءل - نسه"*اعل 0ن والعالم الأسطوري للفن عد" عل عنسونتطازدم علدم عا 
وبحسب هذه المظاهر الثلاثة ثة تستطيع لغة الناس أن تعبر عن حقائق أبدية . ولكن ينبغي علينا 
دائاً أن نميزها عن الأسطورة الي تتخذها. ذلك لأن معنى الأسطورة لا يتكشف إلا لمن يؤمن 
بالحقيقة الي تنطوي عليها وتخفيها 5 أن واحد ‏ واللغة الثالثة هي لغة «النظر العقلٍ» 825 0ة] 
مناه أ نععم؟ دل الي تللم في مذهب ميتافيزيقي والتي تتطلع صراحة إلى بلوع العلو. بيد أن 
النظر العقلي لا يستطيع أن يقدم لنا سوى رموز مجردة. وهو لا يستطيع أن يزودنا بمعرفة العلو. 


فهو في جوهره ‏ عبارة عن «شفرة الشفرة) ع:لاندء ددك عكقنطه عا أعنى أنه شفرة ممكنة. وهو 


.١٠6١ فلسفة. ج”. ص‎ )١( 
١١67” فلسفة. جاكل ص‎ )7١( 
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إمكانية لأن يقرأ كل شخص بعنى يختلف في جوهره عن غيره من الأشخاص - ولكنه ينسبه دائما 
إلاتفسةءروهدًا هو الشترط المطلق لكل تطلع إلى شفرة اللو . 

وإذن فقراءة الشفرة هي بالضرورة تجاوز نحو العلو. . أو هي ثغرة مفتوحة في كثافة 
الأشياء نحو بعد لا غباية له. وأعماق لا سبيل إلى سبر أغوارها. وكل محاولة هنا لإدراك ما هو 
واقعي وضعي ممائل للواقع التجريبي يؤدي إلى تعكير شفافية الشفرة» وإلى للانغماس في 
خيالاات الحلم 16 ندل عناوناكةم2؟ 16. والعلو يتألق في الشفرة» لكن نوره يرتبط باللحظات 
وهو سريع الاختفاء. متحرك غير مستقر ويستعصي على من يريد الإمساك به وهو غامض خاد 
لمن يريد أن يراه ويلمسه9' . 

ومن هنا ينشأ كثير من الأوهام وألوان الخداع في العلاقات القائمة بين الانية والعلى 
وكلها تأتي من عجزها عن تجاوز الأسطورة (أي العقيدة الدينية <ناءنعذاء: عمرعه0) والنظر العقلٍ 
(أي مشيدات اللاهوت الطبيعي) . والشفرة ‏ بوصفها لغة العلو هي «الوجود القائم عند 
الحدودىوء:غ نومع ؟ دعل عا "! ووشفرة الشيطان» عاطهثل دل عانطك 1 هي وخدها الظاهرة على 
هيئة ألوهية 010116فل منكشفة مباشرة في العالم وبواسطته. وليس الإله هو الوجود بوجه عام. 
وليس هو صيرورة العالم صوص نل عتدءعمرء0, كما أنه ليس الوجود الشخصي الذي يشيده 
الإنسان الورع على نحو تلقائي وتعسفي في صلاته. حيث يصبح الإله بالنسبة إليه «أنت» و 
«قاضياً» و «مشرعاً» و«أبا». ومن الصعب عقا أن نرد الإله الشخصى إلى وجوده بوصفه شفرة . 
ولكن ينبغي أن نفعل ذلك», أن هرة الغلق أعمق من أن تدع سن شورها: ولا بد أن نقبل 
هذا التوتر المؤل إذا أردنا تفادي جعل الإله آنية شبيهة» وأردنا بالتالي تفادي تحويل الألوهية إلى 
العالم, أو تحويل العالم إلى الألوهية!" . 

وقراءة الشفرة التي تسير مع توجيه الوجود في قلب العالم في مدى واحد علاأكمعا 0 
تتطلع دائاً إلى الكل في واقعه التاريخي العيني» وإلى الحاضر الراهن. وإلى ما في اللحظة من 
امتلاء لا يمكن رده إلى شىء آخر . وهذا هو نفسه «المعجزة) الحقيقية عاع2رتتم نهل عل أي ال 
«هنا والان» الذئ متهي على كل ما يمت إلى الموضوعية والعمومية» والذي هو فريد لا نظير له 


2175-37١7 فلسفة. جاثء ص‎ )١( 

)1١(‏ فلسفة. جم - ص ؟65١1054-1.‏ نستطيع أن نبرز هنا مظهراً آخر من مظاهر العلوء هو أنه حين يتكشف لنا في 
الشفرة. فإنه يضحي بنفسه. بطريقة ما. ومن حيث هو كذلك. فإنه حب ونداء إلى الحب. يقول يسبرز 
(فلسفة ج * ص /7/ا9) : إن الحب هو أكثر حقائق الوعي المطلق قبولاً لأن نفهمهاء لأنها أعمق ما في هذا 
الوعي : وهذا هو منبع الثراء [الداخلي] وهناك فحسب تمام كل بحث» والحب شيء لا متناه. وهو لا يعرف 
معرفة موضوعية ما يحبه ولماذا يحبه . وهو اكتمال يؤسس ابتداء من نفسه ما هو جوهري فيه ؛ ولكنه لاا يؤسس 
نفسية . 


زه فلسفة ج ”2 ص ١54‏ -48ك5١.‏ 


خرف 





على الإطلاق . وبهذا المعنى يكون كل شيء معجز. معجزة بمقدار ما يصبح كل شيء شفرة . وكل سؤال 
يتوقف إزاء الشفرة. وفي الفعل الوجودي علاعنامعاوتي عنعد'! والأسئلة والأجوبة لا ترمي أبدأ 
إلا إلى رموزء وهي على هذا الأساس. مندرجة بالضرورة في الجهد الذي يبذله الإنسان في 
نزوعه نحو العلو. وهي تبعاً لذلك تكون بلا حدود د على الإطلاق. ولكن. في اللحظة 
الوجودية. وأمام الشفرة يتلاشى السؤال: وهذه اللحظة هي لحظة «المعجزة)(2, وفي لحظة 
التصميم الجليلة» تلك اللحظة التي تجمع بين ماضي الوفاء 116اع80 12 عل 556هم ء1. ومستقبل 
الامكانية6غ11أطأووهم ل عنمع1!'20 ء بين التكرار والتنبق والتي تجعلني أتذكر ما أتنبا به. وأتنبأ 
أتذكره فإنني أبلغ فٍ هذه اللحظة حضرة سرمدية عااعمء)6 ععمعوموم 9 . وأنا عن طريق 
الثغرة التي أحدثها على هذا النحو عبر محايثة الشعور, أبلغ «الحظة الأبدية,0©. 


27 
الإخفاق ععطء6”.] 


١‏ - إن أشد جهود الإنسان استمراراً وأكثرها انخداعاً, هو أن يريد تثبيت حركة شفرات 
العلو. وأن يزعم إدراكها وقد ثبت حركتها تثبيتاً مستقراً ونهائياً. ار 
الداخحلي عواالدي يميز الوجود الممكن . والشفرات ليست «لا شيء». ولكن ما هي عليه إذا 
جعل موضوعاً - فإنه يظل ملتبساً إلى ما لا نباية: فهي ليست صادقة 25000 - إلا في 
«شفرة الإخفاق». والواقع أننا لا نلتقي بالشفرة الغبائية إلا في الإخفاق الذي هو الحد الأخير 
المحتوم للوجود0 . 1 


2 0 ل فاق موجود في كل 3 والانية اغا إلى 000 والإنسان في الحياة 


.7/8- 1١7١ فلسفة. ج ”ا ص‎ )١( 

.؟5١ا7 فلسفة. جا ص‎ )١( 

(') فلسفة. ج ”؟. ص 558 . هذه الفكرة عن «اللحظة الأبدية» ‏ كما لاحظ جان قال (في كتابه: دراسات 
كيركجورد. ص 148) باعتبارها اتحاد الماضي بالحاضر تبدو أسطورية تماماً. فإرادة البقاء إلى الأبد. هذه 
الإرادة التي هي أعمق وأرسخ ما فيناء كيف يمكن التسليم بأنها لا تجد ما يخرجها إلى حيز الوجود الفعلي إلا 
هذا الفعل «أو هذه اللحظة) الذي يرتبط هو نفسه بالموجود الذي عنه يصدر. ويما فيه من عنصر متحرك 
ومتعدد في الداخل. في عرضية ما هو زماني !260:6:ع] نال عممعومناهم 13 ؟ ويرد يسبرز على ذلك بأن هذه 
هي مفارقة الوجودءءمء:ولءه'! عل ع«2200دم ء1 . لكن الإنسان يلاحظ أن هذه الإجابة لى تكلف صاحبها جهداً 
ولا عناء . 

(4) فلسفة. جام. ص 77١-718‏ . 

(0) من المهم أن نؤكد هنا (وإن يكن كل ما سبق قد أوضح ذلك بما فيه الكفاية) أن «الأبدية»6)ذمم6]6! التى يعد مها 


ضرفا 





عظيم يزول؛ وقوي التحطيم تأتي دائماً عند آخر الأعمال الإنسانية . ولا شيء يبقى. وسرعان ما 
يبتلع النسيان كل ما أراد الإنسان تخليده. والماضي هوّة سحيقة يغرق فيها كل شيء. والإخفاق 
هو القانون الشامل. سواء في العالم العقلي حيث يصطدم الفكر الباحث عن المطلق حتاً يما هو 
نسبي » وفي عالم «التكنيك» الذي يبدو أنه لا يفيد إلا في تحسين الوسائل الخاصة بإبادة الجنس 
الذري برمته والوسزلة ميا إن بحد الكمال ولشماق بيدخل متي في التوسيه جردي للانية 
التي لا تصل قط إلى إدراك نفسهاء أو إلى الاكتمال حقاً. بل هو يتدخل في إيضاح الوجود حيث 
ينبغي علي الاعتراف. بأنني على الرغم من رغبتي في أن أكون أنا- شخصية. فإنني لا أكونها قط 
بصورة كاملة فريدة : وذلك لأن الاخر يقيم في. ويعين أحوالي. والإخفاق هنا من العمق بحيث 

يصبح إن 6 الأطقمانى إذ أن استحالة اكتفائي بذاتي لا تنش عن مجرد ارتباطي بانية جعلت 
0 وإنما تنشأ عن حريتي نفسها: فأنا مذنب ©ااهمناد» يقيناً وبالضرورة من حيث أنني لا 
أستطيع أن أكون ما أريد تماماً. ومن حيث أنني أريد المستحيل(. فهاهنا إخفاق أيضاً في 
الصراع الحاد الناشب بين «قانون النهار» و «عاطفة الليل»» إذ تنتصر «عاطفة الليل» على «قانون 
النبار»(7" , 

والانية الحية تنزع من تلقاء نفسها إلى الديمومة 66 ]نال والبقاء 06صةةاكهم». بيد أن 
أمانيها تتحطم بمعنى ما. ولكن أليس فيها شيء غير مقضي عليه بالإخفاق المحتوم؟ هل ينبغي 
أن نفترض أن ثبات الوجود ممكن بطريقة ماء وأن تطوره يجد أمامه مستقبلا غير محدود. وأنه 
يحتفظ بما اكتسبه. وأنه لا يفشل إلا من أجل أن ينال خيراً أكبر؟ هكذا تتجادل نظريات 
التفاؤل. وهي تضيف إلى ذلك أنه ما من شك في أن هناك مخاطرة هائلة في التفكير على هذا 
النحوء بيد أنه من الممكن التغلب على هذه المخاطرة : فحين يموت الفرد يبقى فعله. ويندمج في 
التاريخ . وربما أمكن في يوم من الأيام إزالة ظلمات المعرفة» وحل المتناقضات, وربما استطاع 
الإنسان بمعونة تجربة أكمل أن يتغلب شيئاً فشيئاً على الألم والجهل والموت . . هذا الثالوث المقدر 
علينا. 


هذا ما تحلم به الآنية. ولكن من الذي لا يرى أنه لكي يطمئن إلى مثل هذه الافتراضات 


يسبرز الوجود مدع :"1 الذي يجاهد للوصول إلى العلوء هذه الأبدية تستبعد استبعاداً تاماً خلود الآنية 
الشخصي». أو خلود النفس . على وجه أدق. والواقع أن هذه الأبدية لا يمكن أن تكون سوى أبدية «اللحظة 
الوجودية». وهي لا تكون بقاء في الديمومة ا - على أي الأنحاء تصورناها - هي في نظر يسبرز 
صورة للنزعة المادية تتولد عن عجز الانية عن تجاوز الإطار المكاني - الزماني الذي يحيط بوضعها التجريبي . 
ونستطيع أن نتساءل في هذه الأحوال ما هو المعنى الذي يبقى لكلمة الأبدية إذا لم تعد الأبدية أبدية «بالنسبة 
إلي». وإئما «أبدية محردة» وموقوفة للحظة متلاشية . كما ينبغي أيضاً لكي يمكن أن نتحدث عن الأبدية هنا أن 
لقبل حقيقة «فكر» بالنسبة | ليه تصحيح هذه اللحظة. العابرة «حقيقة أبدية». 

.77١ فلسفة ج . ص‎ )١( 

(؟) فلسفة جا ”ا ص .712١ 5١9‏ 


خرف 





يجب أن يختار أن يكون أعمى؟ فالحق أن الإخفاق الموجود أين) ذهيناء وني كل شيء, أمر محتوم 
تماماً. ومن العبث أن نبحث عن تخليد أنفسنا في الديمومة, وفي عالم وراء هذا العالم. وني حياة 
مقبلة» أو في أفعال لا تفنى, بل تظل باقية على الدوام 0, 

؟ - وإن الإخفاق شامل بالطول والعرض . بيد أن للإخفاق معنى. وهو معنى متعدد: 
فالوجود يتكشف في هذا الإخفاق نفسه الذي يصبح حينئذ الباب الضيق, والمضيق الذي 
يفضي إلى «العلو» وإلى «الأبدية) . 


والواقع . أن أننى إزاء هذا الانهيار لكل ما أملكه. ولكل ما أكونه - أشعر في الوجود الممكن 
بأن الخراب والموت يأتيان من الوجود منذ أن يحمله| الإنسان على عاتقه في حرية. والإخفاق 
من حيث أنني أشعر به بوصفه نوعاً من «الحادث» 4م3260 الذي يقع لانيتي. يكون إخفاقاً 
حقيقياً» غير أن إرادتي تخليد نفسي بدلاً من أن تسب الإخفاق» تعرف كيف تبعل من الإخفاق 
نفسه شرطاً لحقيقتها. وكذلك ينبغي ألا نتخيل أن حل لغز الإخفاق يمكن أن يكون موضوعا 
للمعرفة : فهو يوجد في الوجود الذي يظل محتجباء ؛ لا نستطيع أن نتمثله» ولا تستطيع أية سلطة 
أن تفرضه علي أو تكشفه لي . «ونظرة الوجود لا تتألق إلا لمن يقترب منه في مخاطرة مسطلقة» . 
ولكن هذا لا يعني أنه يجب علينا أن نقصد إلى الإخفاق رأساً: فهذه طريقة أخرى للقذف 
بالوجود في ليل العدم . بل على العكس من ذلك لكي تكون شفرة السرمدية واضحة في الإخفاق 
يجب أن أرفض الإخفاق في نفس اللحظة التي أخاطر به فيها. والشفرة لا تتكشف لي حين أريد 
ذلك. وما تتكشف حين أفعل كل شىء لاكتناه حقيقتها. وهي تتكشف في «حب القدر» 00:ه! 
4 أما الجبرية 182115036 التي تستبق الإخفاق للقضاء عليه. فا خطأ" , 

وعلى هذاء ينبغي ألا يؤدي الشعور بالفشل إلى السلبية التي هي صورة العدم. بل يجب - 

على العكس من ذلك أن يمعل النشاط نفسه ممكناء لأن ما يحدث كان يجب أن يكون. 
والانهيار لا يكون حقيقياً إلا بالواقع» وإلا كان إعداماً لإمكانية ما. . ويلزم عن ذلك أنه يجب على 
أن اضع تقل وجودي كلداي الانية بوضفها مبدا ما يصبح حقيقياً وذلك لكي أشيد الديمومة . 
ويجب أن أعتقد أن هناك شيئا علي أن أفعله . وإنني لأشعر في عالم المكانء وفي التاريخ» وفي 
علاقاتي بالناس. وفي الألم الذي يحملونه إلي وفي العمل المشترك الذي أسعى إليه معهم. وني 
الأسرة. وفي الصداقة. وفي القانون. وفي «التكنيك». . . أشعر في هذا كله بألوان من القهر 
والمقاومة أدرك فيها «أناي» الشخصية وأحققها في ان واحد. وليس ثمة شيء أبعد عن حقيقة 
الوجود من «العدمية) 26مؤذانطنه حيث تغرق إرادة تحطيم عالم فاسد وف شع برقن وممي 
ويجب علي أن أريد شيئاً باقياً راسخاً لكي أشعر بالإخفاق الكامل ‏ وهذا هو شرط وصوي إلى 


. 7١" فلسفة. ج "ا ص‎ )١( 
.7177- 7١7 (5؟) فلسفة ج ”. ص‎ 
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الوجود وأنا أحتضن اعد كلم وأشارك بكل قواي في كنوزه لكي أراه حين ينهار. وإلا كان 
الاخهيار الكل شيئاً خاليا من المعنى والأهمية بالنسبة إلي”". 


ومن الحق أننا قد ميل إلى القول بأنه ما دام كل شيء ينتهي إلى الإخفاق. فمن العبث أن 
نبتدىء شيئا؛ فما قيمة الفعل إذا كانت كل جهودنا وكل أعمالنا خالية من كل معنى؟ غير أن 
الكلام على هذا النحو معناه أننا نجعل من الديمومة المقياس المطلق للقيمة الأخلاقية للانية. 
لكن لا خطأ أسوأ من هذاء لأن الوجود لا يمكن أن يصل إلى نفسه دون أن يمر بالمواقف النهائية 
وعاتصرن! 511021085 تلك المواقف التي تستبعد الاستقرار والامتلاك. وبها وحدها يمكن أن أشعر 
شعورا كاملا بأنني لست في الانية فحسب: وهذا القرار السلبي هو وحده الذي يحدد الدخول 
إلى الوجود الشخصي» ويضع آنية العالم موضع السؤال. ويقذف ب في هوة العلو"». إذ يجب أن 
نفهم أن الديمومة الزمانية.» حتى ولو لم تنته - ليست إلا ديومة ميتة . وما هو موجود حقاً يظهر في 
العالم كوميض البرق». ثم ينطفىء إذ يتحقق. والسيىء يبقى أكثر نما يبقى النبيل» وتدوم المادة 
أكثر مما تدوم الحياة» وتدوم الحياة أكثر مما تدوم الروح, والكتلة والمكان يدومان أكثر من 
الشخص في تاريخية اللحظة التى هى كل شىء. والتى ليست سوى لحظة. والديمومة المتتابعة 
ليست سوى سلبية خاوية وعدم . والحرية التي لا توجد إلا بواسطة الطبيعة وإلا ضد الطبيعة؛ لا 
بد أن تفشل من حيث هي حرية وانية. لأنها لا يمكن أن تسمع صوت «الاخر» المطلق إلا 
بواسطة هذا الإخفاق . 

- هذا هو معنى الإخفاق. . . .. إنه يفتح الطريق إلى العلو بتحطيمه الوهم الذي يذهب ش 
إلى أن الآنية والحرية يمكن أن تكونا الوجود المطلق ‏ تحطيم) من الأساس . ففي ليل الاتعسدام 
الكلي. ينبثق نور العلو. ويصبح الإخفاق شفرة: فإذا لم يكن لي أن أعرف لماذا كان ثمة عالم» 
فلربما استطعت أن اختبره في الصمت,ء دون أن أستطيع الإنصاح عما أعانيه. ذلك لأن شفرة 
الإإخفاق الأخيرة تظل هى نفسها غامضة مستسرة*©) ولكنه «شفرة الشفرات» دعل ع«آلطه ءا 
5عالاط التي تجعلني أفهم أن الدمار أو الخلاص لا يخصان كيئونة الوجودء وإنما يخصان أنية 


.786 . فلسفة ج‎ )١( 

(2) فلسفة ج ث*ا. ص 775 . 

() فلسفة ج 7. ص . طط - 778 . 

(4) يستعير يسبرز من كيركجورد مفهومه عن الاعتقاد. فهو يرى أن الاعتقاد ينعدم في اللحظة التي يعطي فيها على 
أنه يقيى بصورة موضوعية . فالاعتقاد ولا معرفة» 208-530015 (فلسفة ج *. ص 55”). و «اللايقين» 
الموضوعي المطلق الذي لا يرتكز على أية دعامة سواء في العقل أو في الحساسية الوجدانية هو الأساس الوحيد 
للاعتقاد (فلسفة ج7٠‏ ص .)48١‏ بل يجب أن نقول إن الاعتقاد الحقيقى الوحيد هو ذلك الذي يشتمل 
على الشك: والاعتقاد الحقيقى هوفي الوقت نفسه «لا ‏ اعتقاد» 500 هو توتر بين الشك والإيمان . 
(فلسفة ج .١‏ ص 147 العقل والوجود ص 80) . 
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فحسب: وفي الصمت الذي أغوص فيه نتيجة للفشل. ألاحظ أنه في العلو إنما يضيع مالم يكن 
فيه قط . فالشفرة النهائية» ا وي لااتكون إذن غين قايلة للتميينة بل إننا تبقن 
مفتوحة في بساطة . لأنها تقد تقتضى الاختيار. وأنا أدركها في حقيقتها حين أختار الوجود في الحطام 
الذي يحدثه الدمار الكلي. وفي لجست كل الوجود الذي أستطيع بلوغه() , 


التسلرم هو إذن الطريق إلى الراحة. ولا أعني التسليم السلبيء ذلك التسليم الفارغ 
الكاذب. وإنما أعني «التسليم الإيجابي)076ا2 ه10]ةامءم1'22, فأنا أسلم بإخفاق كل شيء. 
و«باللا- معرفة» المطلقة» وبالمخاطرة الكلية . ولكننى أجد الراحة ‏ لا على الرغم من الفشل. بل 
عن طريق الفشل. و أنا أسلم بأني لا أجد في هذه الراحة نفسها التي لا توجد إلا في لحظة 
الوجودء أي تسمان موضوعي ٠‏ فهي 'سريعة الزوال كسائر الأشياه.. ولكنها حين تعطى لي .فإن 
شيئاً لا يمكن أن تكون له قيمة عوضاً عنها : فأنا على يقين لا سبيل إلى التعبير عنه بأن «الوجود 
موجود». وهذا اليقين يبقى صحيحاً حتى لولم أجد في الشفرة #انصيضا مذ النور وهذا أيضاً - 
أعني الإخفاق ف أكمل صوره. ينبغي علي أن أقبله كذلك. إذ يكفي أن يكون الوجود 
موجوداً” . 


. 770 77"1١ فلسفة ج ”. ص‎ )١( 

)١(‏ فلسفة ج 7 ص 770 - 775 . كل نظرية الشفرة هذه يمكن أن يكون ها معنى إذا كان وراء الشفرة «علو» 
يقيني. إن صح هذا التعبير. فالواقع أن العالم بأكمله بكل أحداثه عبارة عن شفرة بالنسبة إلى الانسان 
المسيحي . . «شفرة» يشير بها الله إلي ويناديني بلا انقطاع . ولكن ماذا تعنى الشفرة إن كانت لا تقبل الخل» 
وكانت إشكالية» بل أسطورية؟ أما أن الوجود موجود. فهذا ما يجب أن يون لأنه إن لم يكن ثمة ما هو 
«واجب الوجود» فلن تكون هناك انية» ولن يكون هناك عالم. لكن واجب الوجود هذا في نظر يسبرز- 
يوجد وراء كل فكرء حتى ولو كان فكراً سلبياً. - بحيث أن الشفرة لا يعود لها أي معنى. ويصبح الإخفاق, 
الذي هو الشفرة الأخيرة تسليماً لا محيد عنه بالنسبة إلينا - بالعالم بوصفه واقعة غفلاً. فالشفرة هي صورة 
لعجزي الحاسم عن أن أعطي معنى أيأكان لوجودي ٠‏ ولوجود العالم . 
وهذا كله يمكن أن يؤدي إلى الحديث عن «إلحاد» يسبرز. ويضع «م. دوفرن» و «ب. ريكيره في الصفحات 
الجميلة جداً الي يختمان بها الدراسة التي كرساها لمذهب يسبرز (المرجع المذكور» ص 774 9947) هذا 
السؤال وضعاً محدداً فيقولان :)"8٠0(‏ إنه من الممكن أن نعترف بأن هناك قراءتين ممكنتين ليسبرز وفقاً لما 
نفهمه عنه من إلحاد أو إيمان دينى. ولكن يبدو من المستحيل سواء بسواء أن نتمسك بإحداهما أو بالأخرى. 
فإن كلتيهها تستبعد فور النطق بها. «ومع ذلك نستطيع أن نتساءل» هل يمكن أن يفهم يسبرز الذي أعتقد أنه 
الحد الفاصل بين سفحي الإلحاد والدين ‏ هل يمكن أن يفهم في نهاية الأمر بطريقة أخرى غير إعادة بناء 
افتراضية على أساس الواحدة أو الأخرى». والواقع أنه يبدو أن يسبرز قد حطم على الرغم منه فكرة العلو 
بفكرة الإله. ذلك لأن الالحاد يمكن أن يبدأ حين لا يكون العلو هو الإله. أي «الأنت العلياه عدغءمنه زه1اءا 
التي ندعوها في حوار الصلاة. وليس من شك في أن يسبرز يريد أن يجد في «الأساطير» مرة أخرى معنى يتفق 
مع الإيمان بعلو يصبح له طابع ديني » بل صوقي. ولكنه ينسبى «أن فلسفة متكاملة عن الوجود في العالم وأمام 
الإله لا تكون ممكنة إلا على أساس مصالحة خاصة هي جوهر الدين؛ أعني على أساس صلة شخصية مع 
الإله. اجتذبتها نحوي الخطيئة وتتكون من الصفح. وتستتر في قلب الصلاة». (ص 7”81). بيد أن يسبرز حت 


خرف 





يرفض هذه المصالحة عن عمد. ولما كان لا يمكن بحسب رأيه أن نصل في الفلسفة إلى نهاية تكمل عندها. 
فإننا لا نستطيع أن نقول إن لهذه المصالحة مكاناً م يملأ بعد: ولهذا السبب فإننا إذا استخرجنا من فلسفة 
يسبرز مسيحية, فكأننا عند ذلك نتجاهل عبقريتها الخاصة بهاء وبذلك يكون الحكم على معنى إيمان «يسبرز» 
بأنه «وجودية مسيحية» حكياً من الخارج (ص .)7”9١‏ 
ويجب أن نلاحظ أن نقد الدين عند يسبرز ينصب في أساسه على العنصر الخاص بالإيمان الديني: فهولا 
يتعرض إلا للصراع بين السلطة 1)6:ه]نج والحرية 110:6 (وكلتاهما تعرف بحدود قابلة للنقاش), مع أن 
المشكلة الحقيقية بالنسبة إلى المؤمن ليست هى مشكلة السلطة. وإنما مشكلة الخلاص . فالعلو يتكشف له 
باعتبار أنه «الإله» و «بمبادأته الرحيمة (لإصلاح)» الحرية». وبدون المغفرة. لا يكون العلو هو الإله. ومن 
هنا يفهم المعنى العميق للصلاة والإدانة ممناهمسةلممء الي ينطق بها يسبرز ضدها في وقت واحد. وذلك 
نتيجة لعجزه عن إعطاء معنى شخصي»ء معنى «الأنت». للعلو. والحقيقة «أن من يتحدث مع الإله بوصفه 
«أنت» يمكن أن يتحدث إليه بوصفه علواً بقدر ما يجد الإنسان ذلك مناسباً له» (ص 897) . وفي هذا الحوار 
تتخذ الحرية الإنسانية قيمة جديدة يجهلها يسبرز: إذ لا تعود «مرضاً» في الطبيعة, بل تفتحاً لرغبة دفينة في 
الطبيعة نفسها. «والأمل ‏ خلافاً لعاطفة الليل ‏ لا ينتظر اهيار الحرية, بها تحققها في طبيعة جديدة» 
(ص 3599)., 
هذه هى المصاحة الخاصة التى يجعلها المؤمن أساس «أنطولوجيا» تمت بصلة القرابة إلى «أنطولوجيا» يسبرز. 
تكله في التتفظة الى يعتشدحفيها أنه اند فلتسقة العلومن التمار] بغر مقفيدها الريي تغييراً برقا لآن 
الإيمان الديني عنده هو روح «المفارقة» نفسهاء ومصالحتها العليا إذ تتحد الفلسفة بالدين اتحاد المفارقة والسر. 
ولقد أراد يسبرز أن تظل المفارقة في خطرء وكأن على الملحد والمؤمن أن يختارا بين اللامعقول والسر. ويبدو أن 
«الإيمان الفلسفي» الذي ينادي به يسبرز يشارك في الإثنين» دون أن يقضي على هذا اللبس أبدا» 
(ص ؟597). 


يرف 


المقالة الثانية 


جبربيل مارشال اءء312 اعتطد0 


إة 
الفلسفة الحقة عنطامهومائطم عنوم؟ا هآ 


١‏ اتجه البحث الفلسفي عند جبرييل مارسل منذ البداية إلى توضيح ما نسميه جميعاً 
«بوجود الله) و «خلود 0 . ولكن يعتقد جبرييل مارسل أنه قبل أن نعرف ما إذا كان من 
الوجب علينا أن نسلم أو لا نسلم بوجود الله لا بد من أن نوضح أولآً معنى كلمة «وجود». ذلك 
أن حل هذه المشكلات الأساسية التى هي بحكم تعريفها تتعلق «بوجود» ماء وتضع «وجودي» 
موضع السؤال, لا يمكن أن نتصوره إلا داخل إطار فلسفة عينية. وعلى هذا فقد كان جبرييل 
مارسل يطمع في إقامة «فلسفة للوجود الفردي)ء:5نءه'! عل عنطمهدمائطم أكثر مما يطمع في إقامة 
فلسفة للوجود بوجه عامء لأنه يجوز ألا تكون هذه الفلسفة الأخيرة شأنها في ذلك شأن كثير من 
المذاهب الأخرى. مذهباً «مجردا»» أو نظرية في الوجود . 

ولكننا إذا أردنا أن نقيم كل شيء على على الوجود الفردي , أعني على الوجود إذا أخذناه من 
حيث تفرده نفسهء. فإننا يجب أن نرفض المذاهب جميعاً . فمن المحال تماماً الخضوع لأي مذهب 
أياً كان غناؤه ومنطقه. لأن الذي يتحكم من ع البداية إلى النهاية هو «التجربة الوجودية) 3ر6م»ء'! 
عااءناهةوتنء عدم والتجربة الوجودية وحدها. ويجب أن يوضع الانتقال إلى الموضوعية في 
الأصل. وإلا فإن هذا الانتقال لا يتحقق على الإطلاق . 

وهنذه 'التجربة غير عدودة عملي سواء من تاتحية الامتداد أو من ثاضية العمق.. وينبغي 
على الوجودية أن ترحب بكل ما تحمله الحياة الاجتماعية والملاحظة وتأمل التجربة التى نعيشها في 
أشد ما فيها من عنصر شخصي»ء وغليها أن فرحب يكل ها فكن أن مله ذلك من .طايع 
أصيل. بل بكل ما كان علامة على بحث أو قلق. حتى في الخطأ والانحرافات الشائعة. والفكر 
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الذي يعبر عنه الإنتاج الأدبي من رواية وشعرء ويعبر عنه كل ما ينشئه العقل. هو ذو قيمة بسبب 
الدفعة الخفية التي تشيع فيه الحياة, وتجعل له أهميته الحقيقية . وحتى حين يضل هذا الفكرء فإنه 
يشهد بطريقته الخاصة على حقيقة يجهلها أو يسخر منبها. ولكنها هي وحدها التي تخلع عليه ذلك 
التماسك الظاهري الذي يفخر به. 


- وإذن يجب أن نسلم بأن الخطوة الأولى للبحث تكون من الناحية الصورية موجهة إلى 
تكوين «فلسفة عينية». فإن «جبرييل مارسل» إذا أدرك ضرورة هذا التوجه الذي لا بد منه تحرر 
من سلطان النزعة العقلية المثالية. فهو يكتب قائلا: الواقع أنه بقدر ما تنبه مجهودي الفلسفي 
لذاته تنبها واضحاء بدا لي أن المشكلة الرئيسية هي معرفة كيف يكون من الممكن «إدماج 
تجربتي ‏ من حيث هي تجربتي أنا في نسق معقول على نحو فعال. وذلك مع احتفاظها 
بخصائصها التي تتميز بها «هنا والان». وبسماتها الفردية بل بنقائصها أيضاء تلك النقائص التي 
تجعلها ما هي عليه إلى حد ما). ويضيف مارسل قائلا: وهذا بدا لي من جهة ‏ أن هذا 
الإدماج لا يمكن أن يتحقق. بل لا يمكن أن يكون موضوعاً للمحاولة» وأن فكرة «النسق 
المعقول» فكرة مشكوك في أمرها؛ ومن ناحية أخرى. بدا لي أنه من الضروري أكثر من ذلك أن 
أحفرء بدلا من أن أبني, أعني أنه من الواجب أن أبدأ بسؤال نفسي عن التركيب الصميم 
لتجربتي, لا من حيث مادتها أو مضمونها فحسبء. بل أيضاً وبوجه أخص من حيث كيفيتها في 
في وجودها كتجربة)() . 

فإذا كان لهذه العبارة «الفلسفة العينية» معنى فإنه يقابل أولاً» الرفض للمبدأ المعارض 


)١(‏ من الإباء إلى النداء .20.8.5, .144٠‏ ص «77., وكذلك راجع مقالة: «نظرة إلى الوراء في كتاب «الوجودية 
المسيحية : جبرييل مارسل» باريس. بلون, /ا1915١.‏ ص :7١8‏ «ربما أمكن إدراك اهتمامي الميتافيزيقي 
الجوهري المستمر إدراكا دقيقاء إذا قيل إنه بالنسبة إل يتعلق بالكشف عن كيف أن الذات ‏ من حيث هي 
ذات ‏ ترتبط بحقيقة يصبح من الصعب في هذا المجال أن نصورها بوصفها موضوعاً. لكن مع بقائها رغم 
ذلك حقيقة لا بد منها ولا بد من الاعتراف بها في أن واحد. ولم تكن هذه الأبحاث ممكنة إلا بشرط أن أتجاوز 
مذهبا سيكلوجيا يقتصر على تعريف بعض المواقف ووصفها دون أن يأخذ في اعتباره المغزى الذي ترمي إليه. 
ومقصدها الواقعي . وهكذا يبدو التلاقي دون قيد أو شرط بين ما هو ميتافيزيقي وما هو ديني. ذلك التلاقي 
الذي يتجلى منذ كتاباتي الأولى. فلنلاحظ هنا مرة أخرى. كيف يمكن تبرير هذا التلاقي من وجهة النظر التي 
اتمخذتها في كتابي الأول ديوميات ميتافيزيقية». أما ما كانت خبطي في البحث ترمي إلى استبعاده استبعادا 
حاسماء فقد كان مفهوم فكر يعرف طبيعة الواقع تعريفا موضوعيا على نحو ماء وينظر إلى نفسه حينذاك على 
أنه قادر على أن يرتكز عليه . ولكننى على العكس من ذلك ومن حيث المبدأ - وضعت في اعتباري أن المحاولة 
لا يمكن أن تجري إلا في داخل واقع لا يستطيع الفيلسوف أبداً أن يقف أمامه كما نقف أمام لوحة نتأملها. 
ومن هنا كان بحثي كله ينصب على وضع السر كا حددته لنفسي في كتابي: «وضع السر الأنطولوجي وتناولاته 
العينية) . 


عناونعهأمامه عرغادلز84 نال كوعاءمعمم وعطع0 ممه اء ممتاتومط 
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الذي يزعم حصر الكون في مجموعة من الصيغ. ترتبط فيها بينبا ارتباطاً وثيقاً أو غير وثيق» 
ويقابل بعد ذلك التصميم على جعل الفلسفة «تفكيرا صارماً محى] إلى أقصى حد ممكن ينصب 
على التجربة الي نعيشها في أعماقنا»(" . 

“- والملاحظة الرئيسية هنا هي أننا لا ندرس مشكلات فلسفية. وإنما نحن هذه 
المشكلات. ونحن نحياها. «إن من لم يعش مشكلة من مشكلات الفلسفة, ولم يحس أن هذه 
المشكلة تضيق عليه الخناق. لا يستطيع بأي حال من الأحوال أن يفهم دلالة هذه المشكلة 
بالنسبة لأولئك الذين عاشوها قبله)2'0. ويزيد جبرييل مارسل هذه المسألة وضوحا بأن يقول: 
«ومن وجهة النظر هذه. ينبغي ألا نقول إن الفلسفة هي التي تعطي معنى لتاريخ الفلسفة 
فحسب. بل إنه لن تكون ثمة «فلسفة عينية» دون توتر يتجدد دائماء وينزع إلى الخلق «بين الأنا 
وأعماق الوجود الي توجد فيها وبواسطتها/9 )؛ أعني بين «الأنا» الواقعية البِي هي الأنا 
المتجسدة, لا الذات المثالية التي نلتقى في ميدان المعرفة» وبين هذا «العينى الذي لا ينفد) -مآ 
أعتعههه عاطةووتيام»6 والذي «لا نتقدم في المعرفة به إلا على خطوات وبأن مد عا ىا 
هي الحال بالنسبة إلى فن جزئي من المعرفة أياكان». ولا يمكن لأحد منا أن يتقدم إلى هذا الواقع 
الإنساني الذي لا ينفد إلا بأنقى ما في نفسه وبكل قوته. أي بشرط أن يطرح بجهد طويل شاق من 
التقنية ‏ أو إن شئنا الدقة ‏ من التطهيرء كافة المكتسبات الزائفة» والشوائب التي ألقاها الروتين 
والضغط الاجتماعي والأحكام السابقة وأوهام الغرور على شخصيتنا الحية"“. 

4 - والصعوبة التي يواجهها جبرييل مارسل هناء وهي الصعوبة التي اعترض بها هو نفسه 
على تصورات وجودية أخرى. هي أن ما هو معقول يتعرض لخطر أن يصير مجرد سرد لسيرة 
الإنسان. كا يتعرض ما هو ميتافيزيقي إلى أن يصير شيئاً سيكلوجيا صرفاً. ويجيب «مارسل» 
على ذلك بأن هذا الاعتراض لا يحسب حساباً لمعنى البحث الوجودي ٠‏ كما يفهمه هو على الأقل. 


)١(‏ من الإباء إلى النداء. ص 87 - 84 يذكر مارسل (نظرة إلى الوراء. ص )"١8‏ أنه قد بدا له في مستهل 
تفكره أن العيب الرئيسي في المذاهب ينحصر في تعمد التحايل على الصعوبات» بل وفي إخفائها باصطناع 
مصطلح مضلل. «ويبدو لي أن المذاهب الفلسفية قد أثارت اشمئزازي دائياً من حيث أنها كانت تظهر على 
أنها قد زيفت لدى مؤلفيها بنزعة إلى مواراة الصعوبات واختراع مصطلح يسمح بإسدال القناع عليها. ىا 
نخفي رائحة أو مذاقاً . وهكذا وقفت منذ وقت مبكر ضد الطريقة التي تغالي مها مثالية معينة في قيمة نصيب 
التركيب في الإدراك الحسبي إلى درجة تبدو معها أنها تحكم على كافة التفاصيل العينية غير المتوقعة بأنها تافهة. 
وتبعدها إلى مناطق اللاوجود. مع أن هذه التفاصيل لا تؤلف زينة التجربة فحسبء بل هي تجعل ها طعم 
الواقع أيضا. وإني سائل نفسي عم| إذا كان ميل الذي كان يحملني دائم| على إبراز الصعوبة بدلا من تغطيتها 
وتغليفها لم يكن له شأنه بوجه عام وبشدة في تنمية ارتيابي بكل فلسفة مذهبية أيأً كانت» . 

. 817 من الإباء إلى النداء. ص‎ )١( 

(*) من الإباء إلى النداء. ص 84 . 

(5) من الإباء إلى النداء. ص 941١‏ -437. 
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والذي هو «أن يرد إلى التجربة الإنسانية وزنها الوجودي»"" والواقع «أن ما يتعلق بتراجم 
الحياة - من جهة ‏ وبما هو روحي - أو حتى بما هو معقول ‏ من جهة أخرى لا ينفصلان في 
الواقع»". ولا شك في أن التجربة التي نبدأ منهاء والتي لا نكف عن الرجوع إليها وعن 
استحضارهاء تجربة فردية عينية» وليست التجربة التي تم تعميمها وإدراجها في مخطط وابتذالهاء 
ليست تجربة «الناس» التي يقنع مها كثير من الفلاسفة. بل هي تجربة نسميها «وجودية» لكي نبين 
أها بأكملها مشتبكة بالواقع الأشد أصالة. وذلك بوصفها حارة تنبض بالحياة. وهذه التجربة 

هي التي يبغي أن نكشف عن معناهاء وعم| يشهد فيها لصالح غايات تعطيها تركيبها وصورتها. 
ذلك أن هناك إيقاعاً باطناً نؤكد به فرديتنا بأقل مما نؤكد به القيم البي يتحقق بها شخصنا. 
والعقبة التي يصطدم بها فعلنا والتي تعوق التقدم الروحي الذي نتطلع إليه. يمكن أن تكون هي 
نفسها منفذا إلى المطلق. وذلك بأن تكشف لنا القيم الحقيقية التي تقدر وحدها على سد 
احتياجاتنا العميقة» وتطلعاتنا الأخلاقية. 


وفضللً عن ذلك فإن الأمر في كل ما تقدم لا يتعلق «بالبرهنة) 06720866 بقدر ما يتعلق 
بالإظهار :270021:6 فتحليل الأمثلة سواء أكانت إيجابية أم سلبية» إذا نحن أحسنا القيام به 
ينتهي بأن يبين لنا على نحو مطرد أن خطة ما هو إنساني, لا يمكن بلوغها إلا إذا تدخل عدد من 
القيم الجوهرية, لا من الناحية النظرية فحسب. بل من ناحية الحياة كما نعيشها في نفسها. 
ولهذا السبب نلاحظ أن الاندماج الاجتماعي في طائفة إنسانية, أو في عائلة», أو مهنة أو أمة 
يقتضي الحرية والوفاء في أن واحد: فإذا ألغينا هاتين القيمتين» ظهر العقم والفوضى وسوء 
النظام . أما الانسجام 0 اللذان ينتجان ‏ على العكس من ذلك من احترام هاتين 
القيمتين. فههما يدلان على أ ن أساسه قائم في الوجود. وهما يمهدان إذن إلى نوع من الوجود 
المطلق. وإلى نوع من الطفل الأنطولوجي عناوأع021010 كن”' . وعلى هذا إذا كان من الممكن 
إقامة أنطولوجيا على نحو ماء فعن هذا الطريق وحده نستطيع أن نطمع في أن نتناوها. بيد أنه 
من المستحسن تحديد معنى هذه الأنطولوجياء لأنه من الحلي أننا لا نواجه هنا سوى أنطولوجيا 
للوجود العيني. ولكنها أنطولوجيا ستكشف بصورة أوضح مما يكتشفه أي بحث بجحرد, ما تتطلبه 
المشكلة الأنطولوجية» وطبيعة هذه المشكلة. والواقع «أننا لو اجتهدنا في ترجمتها دون أن ندخل 
عليها أي تغيير؛ فإننا نتأدى إلى أن نقول ما يأتي على وجه التقريب وهو: إنه يجب أن يكون هناك 
وجود. . يجب أن يكون قد كان هناك وجود. وأن كل شيء لم يكن أكثر من مجرد مجموعة من 
الظواهر المتتابعة «غير الثابتة» ‏ وهذه الكلمة الأخيرة كلمة جوهرية ‏ أو إذا شئنا أن نستعير عبارة 
شكسبيرء إنه لم يكن أكثر من حكاية يرويها أحمق ؛وإني لأتطلع في نهم إلى المشاركة في هذا 
)١(‏ الوجود والملك. أوبييه. 197#. ص .١54‏ 
(7) من الإباء إلى النداع, ص .55١‏ 


(") الإنسان الجوال: مقدمات إلى ميتافيزيقا للأمل. أوبييه 6 .١98‏ ص ١77‏ والصفحات التالية . 
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الوجود. وتلك الحقيقة, ولعل هذه الحاجة هى ف حد ذاتها مشاركة بالفعل مها كانت 
ضالتها» 2 , 


ومن الحق. أنه من الممكن مع ذلك أن نرفض هذه الضرورة الأنطولوجية ؛ وعلى الجملة 
فإن هذا الامتناع الذي هو كالمذهب يميز مجموع الفكر الحديث. لكن من الواجب أن نفرق هنا 
موقفين يخلط بينهها الناس في كثير من الأحيان : الموقف الأول هو موقف «لا أدري صرف» -26نام 
عناو2051 6م26 وهو يقتصر على التشبث بموقف المتحفظ . غير أن طابعه السلبى الصرف 
يمنعنا من أن نضعه موضع الاعتبار: والواقع أنه لا يتجاوب إلا مع نوع من لباقة الذكاء إذ تقرر 
الامتناع عن وضع الشؤال: آما الوقتة لاخر ههو اكش عتراعة واتساقاء وهو يزعم أنه يتبين في 
المطلب الأنطولوجي صورة لنزعة دجماطيقية أصبحت عتيقة وقد حطمها النقد المثالي تحطياً 
حاسا. ومع ذلك. فإننا لودفعنا هذا الموقف إلى آخر المدى. لظهرأ نه ينزع نحو «نسبية متطرفة» 
عله2016: عدرو تحن دواع لا يستطيع أن يعترف مها أمام نفسه. بل إنه 'لينزع نحو «واحدية لا تقبل 
إلاما هو صحيحء721361 نال 2015:0 » وتتجاهل ما هو شخصي بكل صوره. وتتجاهل ما هو 
فاجع , وتنكر المتعالي .وتحاول أن ترده إلى تعبيرات كاريكاتورية تجحد الصفات الجوهرية) وأكثر 
من ذلك. فإن المثالية النقدية حين تشدددائياً على أمر العمل التمحيصي تن تنتهى إلى إنكار ذلك 
«الحضور» 6526م «ذلك التحقق الداخلي للحضور في ميدان الحب الذي جار عا لا يقاس 
كل محاولة للتحقق تخطر على البال» ع ا 


تصوره» . وعلى ذلك نستطيع أن : نستنتج أننا لا يمكن أن نفرض الصمت على الحاجة 
الأنطولوجية إلا بواسطة فعل تعسفى لا أساس له. من شأنه أن يستأصل الحياة الروحية من 
جذورها”" . 


5 وهكذا نرى «منهجاً» يخطط أمامنا. وهذا المنبج صعب: فهو يتلخص في أن نسير على 
نحو ما إلى لقاء أنفسناء وأن نجد أنفسنا في أشد ما يكون فيها من أصالة والتصاق بالشخصية» 
ثم أن نمعن الفكر في هذا الكشف الذي يمكن أن نمضي فيه دائياً إلى الأمام (إذ أن ذاتنا لا تنفد 
بالنسبة إلينا) لكي تميط اللثام عن معناه وقيمته. يقول مارسل: «إن هذا المنهج واحد دائم) في 
أساسه : وهو تعمق موقف ميتافيزيقي أساسي معين. موقف لا يكفي أن أقول إنه موقفي. ذلك 
أنه يتألف في الجوهر من كونه أنا»229. والفلسفة إذا فهمت على هذا النحو الذي هو عكس تلك 
«الفلسفة التى لا يعدو جوهرها مجرد النظر الخارجى» امعممءااء معدو عتامهدهاتطم 
وه والتي أورثنا إياها العصر القديم2» 8 0 في أن أتنبه عن طريق التأمل 
)1 «أوضاع السر الأنطولوجي وتناولاته العينية» ص 735١‏ . 
)١(‏ أوضاع السر. . . ص .55١‏ 


(:) الوجود والملك. ص 784 . 
(5) الوجود والملك. ص 30> 
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الذاتي لأعمق ما في نفسي وأشده التصاقاً بها. والتفكير في الفعل الذي أكونه بنفس الحركة 
التي أمارسه بها وأحياه. 


فيه 
الوجود المتحسد ع6متقعصا ععصعاكت:”1 


١‏ التجربة الأولى التى لدي عن نفسىء التجربة الأساسية. هي تجربة وجودي. «أنا 
موجود»: هذا هو الواقع الذي يجب أن ابد ع لا واقع الوجود 7 عام. وأقل من ذلك 
واقع «الكوجيتو» (أنا أفكر) . 

ومن جهة أخرى» فإن الوجود - وشعوري بذاتي بوصفي موجوداً ‏ يفرض نفسه علي فرضاً 
لا سبيل إلى مقاومته باعتبار أنه شعور بذاتي مرتبطة بجسم . و «الكوجيتو» الديكارتي - الذي 
بفضله تؤول الحقيقة الأولى الواضحة إلى وجودي باعتباري فكرا (أنا أفكرء إذن» فأنا موجود؛ 
أنا مفكر؛ أنا فكر)- هو أشد ما يناقض التجربة» ذلك أن الموجودء ليس هو أنا باعتباري 
متجسداً فحسبء بل إنني لا أستطيع أن أؤكد وجود شيء إلا بقدر ما هو متوافق مع جسمي » 
وقابل لأن يوصل به. مهما يكن ذلك بطريقة غير مباشرة(١2.‏ وبالتبادل «فإن وجود العالم يعطي 
لي في الوقت نفسه الذي يعطي لي فيه وجودي الخاص الذي لا ينفصل عن وجود العالم» فا مثالية 
الذاتية تصطدم ببذه الحقيقة البينة بنفسهاء. إذ أنه من المحال الإغلاق على الشعور الفردي في 
داحل نفسه لأن وجودي نفسه هو برمته انتساب إلى العالمء0020: نان 031160420م3 و(روجود في 
العالم» 20006 - 16 - 05هل 6176 . ويضيف جبرييل مارسل : «ومع ذلك. فإن وجود العالم الذي 
تسرك عق هنا انين هو وتذرد جدوعة مق اللضوّعابت أو الأشياء الوكونوغية عيبا إل علي 
والتي ترغمنا مقتضيات الفعل وحدها في كثير أو قليل من الأحيان ‏ على تمييز بعضها عن البعض 
الآخر؛ وإنما هو حضور معين سميك وفاعل يرفعنا نحن أنفسنا إلى الوجود»2") . 

" - وهذه الأولوية التي نسلم بها على هذا النحو للجسم في التجربة» ترجع إلى أن هذا هو 
(اجسدي أنا». وأنه بالتالي مملوك لشيء أعمق وأكثر جوهرية . صحيح أنني أقول أيضاً «تفكيري ») 
6056م هلما بل أكثر من ذلك أقول: «نفسي») 86 دوم لكن هذه في الحقيقة يثبت أنني لست 
أناء ولا الموجود ‏ إن أردنا الدقة ‏ بجسم ولا نفس. فكلاهما يملكه ذلك الموجود الذي هو الكل 
وينسبه إلى نفسه. أعني تلك «الأنا» الى لا يمكن ‏ إذا أردنا التدقيق ‏ أن أقول عنما إنها «أنا» ي 
عز دود ء لأنها وحدها ليست 000 هي مالكة. وهي ليست محوطة 6ممه8961» . وإنما 


)1( الوجود والملك. ص 3 
(؟) «الوجودية والفكر المسيحي» في مجلة «شواهد» . 
.وعم قمع تمصع (1947 ,نملا ,ععالا تنبو عمعلتط 12 عل سمعتطقت) 
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هى محيطة )2ةممماء27ء . وعلى هذا فإن التحليل الوجودي لتجربة التجسد يؤدي بنا كا 
يلاحظ مارسل 292 إلى أن نجعل اتحاد النفس بالجسم. وكذلك من اتحاد النفس وبقية العالم» 


أعنى «الوجود في العالم)2"0 حقيقة واحدة. 


لكن هاتين التجربتين المرتبطتين؛ تجربتي لحسمي وتجربتي لانتمائي إلى العالم. هاتان 
التجربتان اللتان أجد فيها أدوات وجودي .» أعني كينوني © 008 تفرضان علي باستمرار 
عورا بضرب من التعارض بين عمليتين أساسيةة هنا الوجود والملك :ذه1'20 4 6)56'! وأنا لكي 
أفهم معنى هذا التعارض فيا جيدا فمن المستحسن أن نقوم بتحليل فينومينولوجي للملك 
كمدخل لمعرفة الوجود. ونحن نستطيع أن نميز هنا بين شكلين للملك: الملك ‏ الامتلاك 
«هلودء55مم - 37011 «والملك ‏ التضمن)0© «هناهءزامدز - 7زه2070 . بيد أنه يكفى أن نذكر أن 
السمة الخاصة بالملك في الحالتين هى أنه قابل لأن يعرض ©058016م<*»© وأن 00 «للغير» . 
والملك ‏ بما هو كذلك - يقع 5 ع لا تنفصل فيه «الخارجية» 1'6<:6710:166 عن «الداخلية» 
46 بحيث تقوم بين الواحدة والأخرى علاقة توتر متبادلة 16أءنا)نا: ه5أومة) » تنشأ عن 
أن الشيء المملوك خاضع للتقلبات التي تعتور الأشياء. وهي دائما باستمرار تتغرض لإحباط 
الجهد الذي أبذلة الإمناجه في وجعله وإياي تشيثاً وابحداء قهز بهذا مركز لتوع من الدوامة التي 
نسيجها المخاوف وألوان القلق . 


من وجهة النظر هذه يبدو أن الجسم هو نط الملك عمب) - “#ذه؟3 فهو بلا بكانع 
«الخارجية» الداخلة في اتصال مع «الأنا» عن طريق الداخل. وكلما ارتبطت بجسمي جاعلا 


.١"-5١٠١ الوجود والملك. ص‎ )١( 

(5) من الأباء إلى 0 ص *”. أنظر أيضاً «الوجودية والفكر المسيحي» ص ١77-1١77‏ حيث يعالج 
«مار. » على صورة مختلفة قليلاً وجهة النظر نفسها . وهويقول: ل ا 
أنني أعطي بذلك حجة للنظرية المادية. بيد أن هذا وهم تام. والواقع نني لا أستطيع أن أقول إنني جسمي 
إلا بشرط ألا أفهم من هذه الكلمات ذلك الشيء المرئي ال ع والعمل به. . إلخ . الذي هو 
ا جسم ٍ نظر الغير ننعاداة - #نادم فهذا الجسم الذي أستطيع أن أبعده عني بالفكر. حين أفكر في أنه جسم 
بين غيره من الأجسام له خصائص معيئنة - هذا الجسم يفترض وجود ما لا بد أن تنتهي إلى تسميته «بالجسم 
الذاتي» اءزناد - ومبم» , أعني أنه يفترض جس] هو كيفيي الخاصة في الوجود ‏ دون أن يمكن بالنسبة إلي أن 
أنتزع نفسي منه إلا بواسطة التجريد وبطريقة وهمية تماماً ٠‏ فإذا قلت إنني عبارة عن جسمي . فمعنى ذلك أنني 
هذهالكيفية المعينة التي أوجد عليها. ونستطيع أن نقول أيضاً إن جسمي هو كيفية «وجودي في العالم» أو 
كيفية «انتمائي إلى العالم» . 

زضة الوجود والملك. ص ١57"2؟‏ : وني الملك ‏ الامتلاك «ثمة ة نوع معين من «ما» كدان يتعلق ب «من» ألا معينة تعتبر 
مركزاً لقيام الغيرية (ءءمع:6طمة) أو لأن يدرك غيره (5مأذمعطءممة) ). ص 777 : أما في الملك - التضمن» 
«فحين أقول هذا الجسم يمتلك تلك الصفة. فإن هذه الصفة تبدو لي داخل» أو لها جذور داخل الجسم الذي 
تميزه. وألاحظ من جهة أخرى أننا لا نستطيع أن نفكر في التضمن هنا دون أن نفكر في القوة أي كان غموض 
هذه الفكرة» . 
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خارجيته الحزئية «وشبه ‏ داخليةم 62016]م1 - 0لداءوم . فإني أعدم ف هذا الارتباط. 
ويستوعبني الجسم الذي أعتبر نفسي وإياه شيئاً واحداً . «ويبدو أن جسمي يلتهمني بالمعنى الحرفي 
لهذه الكلمة» وهذا ينطبق أيضاً على جميع ممتلكاتقي التي تتصل به به أياً كان هذا الارتباط. وهكذا 
يتبدى لنا الملك على أنه يتزع إلى القضاء على الوجود. وإلى إذابته في ملكه نفسه: فالملك ‏ في 
حقه الأفقيق يزع إل إذاية الوجوة. 


وعلى العكس من ذلك. لكي يستطيع الملك أن يخدم لدعم الوجود ينبغي أن أسيطر ‏ 
بفعل منعكس - وبصورة إيجابية على الصلة بين الذات والموضوع. بين «الداخلية» 
و«الخارجية». بحيث يصبح الموضوع الخارجي مناسبة ومادة للإبداع الشخصي الحر. وبهذا 
يتحول الملك إلى الوجود : ويكون حينذاك تعبيراً حياً عن الواقع 0 بيد أن هذا لا 
يكون ممكناً إلا بواسطة الحب الذي هو في جوهره إخضاع الذات لحقيقة أسمى من حيث هي 
انقطاع للتوتر الذي يربط الواحد بالآخر. وبالحب وحده نكون قادرين على مواجهة الوجود 
دون إحالته إلى ملك, أو إلى موضوع. أو مشهد. هذا هو المعطى الأنطولوجي الجوهري. 
ونستطيع أن نرى من ذلك أن «الأنطولوجيا لن تخرج من الروتين الأسكولائي إلا حين تعي هي 
نفسها هذه الأولوية المطلقة وعيا تام(" . 

؟' ‏ والآن وقد أجملنا الكلام عن طبيعة الوجود المتجسد نستطيع أن نتساءل ما معنى هذا 
الوجود؟ وما معنى الحياة؟ لنقل إن تحليل التجربة كما يقوم به الإنسان لموقفه, إذا سار فيه إلى حد 
كاف. يبين له أن الإنسان لا يستطيع أن يفسر نفسه لنفسه, أو أن يفهم نفسه إلا إذا انفتح على 
علو. ولقد بين جبرييل مارسل ذلك بواسطة تحليلات وجودية متعددة» بعضها ذو جمال رائع , 
وعلى الأخص تلك التي تتناول الوفاء والأمل بوصفهم| سلوكين رئيسيين للإنسان. فلنقف قليلا 
عند سلوك الأمل. على سبيل المثال. 


يقترح جبرييل مارسل في كتابه «الإنسان الجوال» 1/1305 11020 إقامة «فينومينولوجيا» 
و«ميتافيزيقا» للأمل في صورة إجمالية. والأمل في نظر فلسفة حقيقية هي فلسفة التقدم 
والفعل هو حقاً الباب المؤدي إلى سر الفضيلة الثانية. إنه في الواقع التركيب الطبيعي 
للمصير الإنساني . بيد أنه بما هو كذلك. لا يمكن أن يرد إلى أسفل» ايكون مجرد ود فل 
حيوي من الدفاع ضد محن الوجود؛ ولا إلى أعلى فيكون غزوا لفضل أجنبي على الطبيعة . 
ذلك أنه سلوك معقد ينحصر بالنسبة إلى الإنسان في تعرف العقبات التي يصطدم بها فعله 
ووضعها في مكانها الصحيح. وقبولها للتغلب عليهاء ولكن بواسطة استخدامها كوسائل 
نان لتحنق تمد وير كيد قخصه طن :طريق ذالم المعارضة الى كرتها هلم العتبات: 
فالأمل يبدو على هذا النحو بمثابة الوسيلة التي تستغل لخير الإنسان ما ينبغي أن يفضي به إلى 


. 585 - 777 «الوجود والملك» ص‎ )١( 





اليأس . إنه التصميم الدائم على الامتناع عند التسليم. وعلى بذل المجهود الذي يجب أن 
يؤدي. عبر كل العقبات التي نتغلب عليها ونتخطاهاء إلى نهاية الشوط . والأمل ‏ بمعنى ما 
هو المقدرة على الإقدام دون انقطاع ‏ على شوط جديد. ومرحلة جديدة9). 
فما هو إذن الإيمان العميق الذي نكتشفه في هذا السلوك وما قيمته؟ إن المحرك في 
هذا السلوك هو إقبال معين على الحياة.» وحماس معين يأبى الإذعان, ويؤمن دائماً بأنه من 
الممكن تشرب الأحداث. وهذا يقتضيٍ من الوجهة العاف قي نوعاً من «البرهان على 
وجود المتعالي» 5 نال 6انا16م يشبه البرهان الديكارتي بفكرة «الكامل» : ههنامم ذا 
18م ذال فنحن تأمل في شخص ماء في شيء ماء ٠»‏ بل تأمل في الحياة. وفي مجموع الأشياء 
والأحداث. وعلى ذلك فإننا نؤكد بواسطة الأمل أن في الوجود وراء كل ما هو معطى وكل ما 
يمكن أن يقدم كمادة لتقويم الأشياء أو أن يستخدم قاعدة لحصر (أو إحصاء) أي كان نوعه. . 
مبدأ خفياً يتواطأ معي سرأًء ولا يمكنه هو أيضاً أن يريد ما أريد, على الأقل إذا كان ما أريده 
يستحسق أن أريده وأن أريده في الحقيقة من كل قلبي 9 وهذا الإيمان الذي يصاحب كل 
مجهود إنساني حقيقي يدل دلالة واضحة على أنه بالنسبة إلى الإنسان الذي يشقى ويناضل يو جد 
معنى للكون. وأنه هناك حولنا غائية8811]6 نشاطر فيهاء وبفضلها ينبغي أن يتحقق مصير 
الإنسان بحسب حاجاته جميعاً. وأن يكتمل من طريق حل للأزمة يلائم أشد أمانيه استسراراً في 
نفسه" , 
ومن ناحية أخرى. فإن الأمل الذي يعني التضامن الشامل في سبيل التقدم نحو المثل 
الأعلى - يقتضي ألا نقصر في تأييد جهود الغير في سيرهم قدماً إلى الأمام نحو المثل الأعلى 
ا أن نوطد أنفسنا على أن ننتظر من الغير المعونة الضرورية لكي نظل 
مخلصين إلى النهاية لنداء هذا المثل الأعلى لنفسه - رغم العواصف والمد والجزر. والأمل. 
أخيراً» هو الإبداع المطلوب كله للتعاون في الملحمة الكبرى. وبهذا يكتسب كل ممثل - 
مهما كان صغير الشأن ‏ كرامة أخلاقية وميتافيزيقية لا شك فيهاء ويختم جبرييل مارسل بقوله: 
«فالأمل إذن هو تأهب نفس مرتبطة ارتباطا صميما في تجربة المشاركة لإنجاز فعل متعال في 
مضادة الإرادة والمعرفة. فعل تؤكد بواسطته ذلك البقاء الحيوي الذي تقدم له هذه التجربة 
الضمان والبشائر في آن واحد"'. 


.41١- "89 الإنسان الجوال.» ص‎ )١( 

(5) أوضاع السر الأنطولوجي وتناولاته العينية.ء ص 778 . 

() راجع ب. مانسار في مقاله : وج. مارسل : ديالكتيكي الأمل» في مجلة «الحياة العقلية» عدد يونيو سنة 21945 
ص 178 - ولسنا بحاجة إلى أن نذكر هنا إلى أي حد تقترب آراء جبرييل مارسل من آراء موريس بلوندل. 
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فيه 
السر الأنطو لو جى عنالوأع 026010 ]95 عا 

بقول جبزبيل اسل وإن الوجود نهو التجال المحده الرئيسي في 'الميتافيزيق0)/ 
والعالم ويضرب بجذوره في الوجود»؟2 ومجرد الامتناع عن معالجة مشكلة الوجود أمر لا 

سبيل إلى التمسك به0©. وعن هذا تحدثنا التجربة المباشرة إلى أقصى حد الواضحة كل 
الوضو ء رذلك حين تفرض علينا ما ينطوي عليه«وجودي ») من وضوح وبداهة عل عءمء610:! 
1ع اول «روم» وأسبقية على التصورات جميعاً والوجود(وأقصد به وجودي أنا) الذيهو الشيء 
المباشر الذي أعيشه في داخل نفسي والذي هو الحقيقة الوجودية لا المنطقية.» يجب أن يفوق 
«الكوجيتو». وإذا لم يكن الوجود 2 المبدأء فإنه لن يكون في أي مكانء. إذ أن كل محاولة 
للانتقال إلى الوجود ليست إلا وهماً وخداعاً9». 

وجبرييل مارسل يتناول هذه المشكلة في صورة جديدة. وهو أيضًاً يتناول من جديد 
الطموح الذي ألح على كبار الفلاسفة عا وهو القضاء على التعارض الظاهري بين 
الواحد والكثيرء وبين الكلي والجزئي . ولكنه يعتقد خلافاً للنزعة العقلية وتمشياً مع الخطوط 
الرئيسية في الوجودية - إنه لا يمكن إدراك الكلي إلا بالتعمق في الجزئي. وهو يكتب قائلا : 
«إنه كلما تعرفنا الوجود الفردي» بما هو كذلك كنا أكثر توجيهاً ‏ وكأنّنا مسوقون ‏ نحو إدراك 
الوجود بما هو وجودا». وحين يقول لنا القديس توما الأكويني: «إن الفرد شيء لا سبيل إلى 
التعبير عنه» فإنه لا يفعل أكثر من أن يؤكد بطريقته الخاصة هذه الحقيقة عن السر الأنطولوجي التي 
يمكن أن نعبر عنها بقولنا: إن الوجود (وأعني به الوجود الفردي) هو دما لا ينضب» 
(ءاطناذناةطوعدةا) . «وكل وجود فردي» باعتباره وجوداً مغلقاً (وكذلك باعتباره لا متناهياً) إنما 
هو رمز أو تعبير عن السر الأنطولوجي”' 


وإذن فنحن في التجارب الوجودية ندرك الوجود. في حقيقته العينية المباشرة ونشعر 
بتأكيدنا إياه في آن واحد . وهنا يكون الفعل والفكر شيئاً واحداً : ويكون «الكوجيتو» (أنا أفكر) 
و دأنا موجود» شيئاً واحدا : والتوكيد ها هنا مِلّك: والملك توكيد. وليس الفكر إلا تعبيراً عن 
الحقيقة الأنطولوجية. والكلي فاحل في الفردي . ومع ذلك فلكي صمرص لشر الوتعودة هناك 
تجارب ذات ميزة خاصة تهيء أنواعاً من الدنو والاقتراب أكثر تحديداً وأشد وضوحاًء وتوضيح 


.7"٠ من الاباء إلى النداءع» ص‎ )١( 
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أمر المعطيات الروحية الحقة» مثل الوفاء والأمل والحب حيث يعاني الإنسان في الوقت نفسه 
الحد الأقصى من الصراع الداخلي الذي يمزق والحاجات المطلقة التي تلح عليه من 
الداخل. . . هذا التوضيح يسمح لنا بأن نتبين - لا بطريقة نظرية. وفي سجل الفكر المجرد 
الذي 5 أن تكون موضوعيته محل جدال. ولكن بطريقة شعورية إيجابية ‏ أن في الإنسان» 
ثابتاً أنطولوجياً معنن عناواع 021010 1 06119 رثابت يدوم , وندوم نحن في علاقتنا به 
ثابت يتضمن أو يقتضي تاريخ في مصادة الثبات الجامد أو الصوري الذي يتسم به ما هو 
مجرد صحيح أو قانون) 0 . 

١‏ - فهل يمكن أن تكفي الفلسفة؟ هذا ما تزعمه النزعة العقلية التي يكون أو يجب أن 
يكون الانسان بالنسبة إليها واضحاً تمام الوضوح لنفسه بفضل مجرد التقدم في المناهج. ونحن 
نعلم كيف انتشت القرون الثلاثة الأخيرة على نحو ما بهذه النظرة للعالم الذي أصبح من 
الآن :قضاغدا خلواً من كل لعذ نون كل صر كما تعرك أيضا ما آثارتة هذه الآزاء التتسيطية من 
رد فعل عنيف: فأصبحت الوجودية الكيركجوردية التي غمرتها في البداية الموجة العقلية في 
النضف الأول من القرك :العشرين شاهدة وصانعة في وقت-واخد لرد القعل.هذاء الذي بلغ 
حده الأقصى ف القول بأن العالم عبث "(١‏ ع0000 نال 16ل:نا5ة'! وهذا هو الموضوع الذي 
توسعه فى أيامنا هذه نظريات سارتر وكامي الوجودية . وكامي يؤكد في كتابه «أسطورة سيزيف» 
أن الإنسان الذي يتعطش عقله إلى الوضوح والمعقولية يصطدم في الواقع بكثافة العالم» 
وبعتمة جوهرية فيما يتعلق بوجوده الشخصي . ويصطدم بجدار شعور الغير الذي لا سبيل إلى 
اجتيازه. وهكذا فإن الإخفاق الدائم الأساسي للمطامح العقلية. هذا بالإضافة إلى مهزلة 
الموت الذي تتردى فيه امال الإنسان جميعا. . يفرض على الإنسان الشعور بأن كل شيء 
عبث: فالعالم والإنسان والقانية". كل ذلك باطل بطلاناً لا دواء 

وجبرييل مارسل أبعد ما يكون عن إقرار هذه المذاهب. فالمسيحية التي يعتنقها في 
إخلاص تام تبعده بكل تأكيد عن النظريات التي تقول بالعبث. ولكنه لا يعتقد أنها (أعني 
المسيحية) ترغمه على العودة إلى النزعة العقلية. وليكن بعد ذلك ما يكون! ذلك أن جبرييل 
مارسل يعتقد أن «الفلسفة (وهي في هذا تتفق مع مطلب من مطالب الفكر المسيحي) لا 
تكون فلسفة بالمعنى الحقيقي إلا بقدر ما تفضي إلى سر الوجود. وربما كانت هي قبل كل 
شيء معنى السرء وهي في هذا تتميز عن العلوم التي لا تعرف سوى مشكلات» «ولقه الج 
«مارسل» كثيراً على التفرقة التي يحسن أن نلاحظها بين المشكلة والسر. فهو يقول: يبدو أن 
هناك هذا الاختلاف الجوهري بين المشكلة والسر. وهو أن المشكلة شيء أصادفه وأجده 
قائماً بأكمله أمامي . ولكنني أستطيع بهذا نفسه أن أحاصره وأخضعه ‏ بينما السر شيء أشتبك 
فيه أنا نفسي ء وبالتالي لا يمكن التفكير فيه إلا بوصفه مجالاً تفقد فيه التفرقة بين ما هو في 
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نفسي »2 وما هو أمامي دلالتها وقيمتها الأصلية7'» . والخطأ الرئيسي في الفلسفة ينحصر في أنها 
تنزل السر إلى مرتبة المشكلة أو إلى موضوعية بحتة على زعم أنها تحمل ذلك على ضوخ 
أكمل : وما هناك من مفارقة في الحقيقة» وفي كل ما هو واقع سواء أكان واقعي أنا أم واقع 
العالم » هو أنه على العكس من ذلك لا يكون متصوراً لنا إلا من حيث هو سر" إلى درجة أنه - 
كان يضيف مارسل «بغير السر تصبح الحياة غير صالحة لأن نتنفسها»7. 

هذا الواقع الذي نعرفه بأنه سرء هل يمكن أن نقول إنه موضوع للحدس «مهناتنااهة؟ 
نعم بلا ريب» وإلا فكيف يمكن ‏ بمعنى ما- أن ندركه أو أن نشعر به؟ ولكن يجب أذ 
نحدد بدقة أن هذا «الحدسءلا يعطى لنا ولا يمكن أن يعطى في بساطة من حيث هو 
كذلك. والواقع أنه كلما كان الحدس مركزياء فإنه يحتل أعماق الوجود الذي ينيره أكثر 
فأكثر. وكان أقل قابلية على الرجوع إلى ذاته والإحاطة بها. فهو ليس - إن شئنا الدقة ‏ مملوكاً 
5606 .والحقيقة أنه من الأفضل أن نقول إننا هنا بصدد يقين تقوم عليه حركة الفكر كلها. 
حتى الفكر النظري, وإن كنا لاا نستطيع الإقتراب منه على الإطلاق إلا بنوع من التحور 
هازع اده أو «التفكير الثاني» الذي يتميز بأنه يفضي بنا إلى سؤال أنفسنا «على أساس أي 
أصل كانت خطوات التفكير الأول ممكنة. ذلك التفكير الذي كان يسلم بما هو أنطولوجي 
دور أن يعرفه). وهذا التفكير الثاني ليس في جملته غير «استجماع أ أصبح قادراً على 0 
في نمسها". غير أن هذا التصور يؤدي بنا إلى وضع أولوية الوجود بالنسبة إلى المعرفة» وإلى 
إقامة الأنطولوجيا على هذه القضية البينة.» وهي أن الوجود لا يؤكد. ولكنه يؤكد نفسه* عم]6”! 
عمعققة'5 متهم ,غصعققة عدم :65م وهذه القضية البينة هي الواقعية عينها التي تجد على هذا 
النحو أقوى ما يدعمها في الشعور الغامض بمشاركتنا في الوجود. 

والأنطولوجيا التي تتجه هذا الاتجاه تلتقي طبعاً بكشف ما. وليس من شك أنها لا 
تستطيع أن تقتضيهء ولا أن تفترضه مقدماًء ولا أن تدمجه في نفسها بوصفه ملكا خاصاً 
يستدعيه نموها المستقبل. ولا حتى أن تفهمه. إذا تكلمنا بصورة مطلقة. بيد أنها تستطيع 
إلى حد ما أن تيسر استقباله. والتهيؤ لقبوله20. والاعتراض الذي يمكن أن يعترض به على 


)١(‏ الوجود والملك. ص .١794‏ . . راجع أيضاً «أوضاع السر الأنطولوجي وتناولاته العينية» ص 5717 . في هذه 
النقطة التى وصلنا إليها يمكن أن نحدد التفرقة بين المشكلة والسرء فالسر عبارة عن مشكلة تتعدى معطياتها 
الخاصة التى تغزوهاء وبذلك يتجاوز نفسه بوصفه مجرد مشكلة». 

(5) الوجود والملك. ص37 . 
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(5) أوضاع السر. . . ص 7795-5076 . 
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(1) يبين جبرييل مارسل في بحث بعث به إلى المؤتمر الدولي للفلسفة المنعقد بروما من ١١‏ إلى 5١‏ نوفمبر سنة 
5 : إأن» الوجودية ليست مسيحية» كما أنها ليست لا مسيحية» بيد أن الفلسفة الوجودية الحقة تتجه 
بالضرورة نحو المسيحية (نقلاً عن الموجز الذي نشرته مجلة الميتافيزيقا (الإيطالية) في عددها الصادر في ١١‏ 
مارس سنة /19481. ص 7١7‏ . 
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هذه الآراء هو ما يبدو أنها تنطوي عليه من مصادرة على المطلوب. وذلك من حيث أن 
الأنطولوجيا لا تمهد للكشف إلا لأنها تنمو على أرض مشبعة مقدما بهذا الكشف 160612105 
نفسه . غير أن مارسل يلاحظ أننا حين نمعن النظر لا نجد شيئاً مما يجب أن يبعث على 
الدهشة أو بالأحرى أن يصدمناء إذ أنه من الجلي أن الميتافيزيقا لا يمكن أن تنمو إلا فى قلب 
موقف معين يغذيها. ومن ثم فمن هذا الموقف الذي هو موقفنا يكون وجود المعطى 
المسيحي عاملا جوهريا. وليس من شك في أنه يستحسن التخلي تمامامرة واحدة وإلى الأبد عن 
تلك الفكرة العقلية على نحو ساذج التي ترمي إلى إقامة مذهب من تأكيد وجود قضايا صادقة للفكر 
بوجه عام وبالنسبة إلى الشعور أياّكان©. . فهذه الفكرة موضوع إءزناه للمعرفة العلمية» 
موضوع هو فكرة» ولكنه لا يعدو أن يكون فكرة. وبدلاً من أن النظام الأنطولوجي لا يمكن أن 
لا يقاس في جميع الاتجاهات ‏ فإنه يكون هناك الموجود الذي أعطيت له القوة الفريدة على 
أن يؤكد ذاته أو يرفضها بحسب تأكيده آلوجود وانفتاحه له أو إنكاره إياه وسد بابه دونه إذ أنه 
في هذا الموقف المحرج تنحصر ماهية حريته نفسها"©. 
وأخيرا نستطيع أن نتساءل دون الوقوع في مفارقة: هل يوجد هنا حقاً بين الميتافيزيقا 
والتصوف حد قابل لتعيينه بدقة”"'؟ وإن ما لحظته على كل حال. هو الهوية المحتجبة بين 
الطريق الذي يؤدي إلى القداسة والسبيل الذي يفضي بالميتافيزيقي إلى توكيد الوجود. وعلى 
الأخص ضرورة الاعتراف من جانب الفلسفة العينية بأن هناك طريقاً واحداً بعينه». 
“- من «أين» يأتي سر الوجود الذي إدراكه الحسي يكون الصورة الأولى والشرط 
الضروري للروح الميتافيزيقية؟ إن أعم سبب نستطيع أن نقدمه هو أن الوجود يخفي حضورا 
ما: ففيه شيء يظهر على أنه ذاتية 19]6ءهزطده . ولهذا السبب فإن كل تحويل إلى 
الموضوعية ‏ وهذا هو المنهج المتبع في حل المشكلة حيث يكون المعطى مما يمكن 
)١(‏ يشدد جبرييل مارسل في كتابه: «من الآباء إلى النداءء ص 27٠١‏ على مسألة أن من الأخطاء الشائعة الخطأ 
الذي يتلخص في رد كل تجربة عينية على نحو معظم إلى أنماط أو إلى أطر مجردة. وعلى هذا النحو يصير كل 
إيمان بالمعنى المطلق 066121004 مع01316 . ولكن هذا معناه إخفاء الكل :عون لحساب العام . 
فللجزئي قيمة كلية من حيث أنه يترجم عن حقيقة أنطولوجية. أما العالم فهو على العكس من ذلك يجرد أخذاً 
من الأنطولوجي , أعني من العيني الوجودي . ومن وجهة النظر هذه نقول مثلا إنه لا وجود لإيمان بوجه عام . 
وإن «الإيمان أمر يتعلق بذات عينية فردية. لكنها لا تستطيع مع ذلك أن تختلط بالأنا التجريبية لسبب بسيط 
هو أن هذه الأنا التجريبية تؤول إلى مجموعة من التحديدات القابلة لأن يحدد مكانها موضوعيأه. ويضيف 
مارسل : «إن هذا التوكيد الذي يصعب على الإنسان أن يجعل منه صورة عينية ملموسة. يبدو لي اليوم أيضا 
أنه عبارة عما تبقى من كل ما فكرت فيه منذ ذلك الحين ؛ وأعتقد أنني استطيع أن أقول بكل اخلاص إنني قد 


وصلت إليه بنفسي ء إذ أنني لم أكن قد قرأت ‏ في تلك الحقبة ‏ سطرا واحدا لكيركجورد ‏ أنه كان من الممكن 
أن أجده لديه». 
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استنفاده بالتحليل أو بالطريق التجريبي ‏ يجعل السر يختفي» ويدير ظهره لما في الفلسفة من 
شيء خاص بهاء بأن ينقل البحث إلى مستوى المعرفة العلمية» وهو مستوى خارجي في 
جوهره. يقول جبرييل مارسل : إن الوجود يصبح حضوراً بالنسبة إلى في العلاقات غير القابلة 
للإحالة الموضوعية والتي تنطوي دائماعلى السر. فأنا الذي أسائل نفسي عن الوجود. 
والح والصداقة يكشفان لي عن وجود الغير بأن يجعلا منه حضورا بالنسبة إلي في نفس 
الوقت الذي أكون فيه حصورا بالنسبة إليه: «أنا» في مواجهة «أنت». وقد كتب 'مارسلٍ في 
«يومياته الميتافيزيقية) يوم 7 أغسطس سنة 1918 قائلل20. إنني المح انتقالا بطيئاً في 
0 الخالص إلى الحب بقدر ما تصبح «الأنت» أكثر فأكثر وبصورة عميقة «أنت». إذ 
في الواقع بأن تكون في جوهرها «هو» ليس له إذا صح هذا التعبير- غير صورة 
8 فأنا 0 بشخص مجهول فى القطار؛ فنتحدث عن الجو. وعن أخبار الحرب. 
ولكن في نفس الوقت الذي أخاطبه فيه لا يكف عن أن يكون بالنسبة إلى «شخصاً ما» 
منا'تاواعنيو «هذا الرجل هناكذا 2010 اعت ٠‏ فهو في المقام الأول «فلان» أعرف سيرته 
ومداخله ومخارجه شيئاً فشيئاً. . . ولكني قد أشعر. رويداً رويداًء بأنني أحاور نفسي. أعني أنه 
يشارك شيعا فشيئاً في هذا المطلق الذي هو «اللاتعلق)5وعملءع]3اء:منا » ونحن تنكف تلريجياً 
عن أن نكون «هذا» و«ذاك». بل نكون مجرد «نحن», وذلك تبعاً لهذه «النحن» التي هي 
ل 
وبالأحرى. فإني أحصل من طريق الإيمان على نوع من الكشف المتعلق بألله الذي 
يصبح بالنسبة إلي «شخصاأ» ما. و «حضرة» و«أنت» هو «الأنت» المطلق. ولكن حتى من هذا 
الجانب القريب من الإيمان حيث تكتسب حضرة الإله حقيقة وقوة لا نظير لهماء فإن الوجود ‏ 
أي كان - لا يكاد يدرك من الداخل. فإنه لا يكف عن أن يقدم إلى الفيلسوف ذلك السر 
المتعدد لوجوده وديمومته وتركيبه» وتكيفه مع بقية العالم » وغائيته الأخيرة. وهذا السر ذو 
المظاهر الجديدة دائماء هو سر «حضور» يضم فيه عقلناء وفي الوقت نفسه قلينا (والقلب ها 
هنا هو العقل ‏ كما أراد بسكال) الحياة والحب. ‏ كما أنه نداء لحضو رنا الخاص. ذلك أنه لا 
توجد «أنت» إلا بنسبة ل «أنا»: وكل حضور هو بالضرورة وجه إزاء وجه. كأنه أغنية الصداقة . 


أنت» 


.1١47-1١8460 يوميات ميتافيزيقية. ص‎ )١( 

(؟) ويضيف مارسل إلى هذا النص الذي يورده في مقاله : «الوجودية والفكر المسيحي». ص ١١5‏ قائلاً: «وهذا 
يتضح في مكان آخر بإشارة قمت بتفصيلها في تاريخ متأخر عن ذلك كثيراً. والواقع أنه ما من شيء أبعد عن 
البساطة. وأقرب إلى الالتباس من العلاقة التي تربطني بنفسي . وبتبسيط ‏ هوفي الحقيقة تبسيط فاضح للواقع 
الروحى - أمكن للفلاسفة أن يتخيلوا على صورة الحوية ‏ ولفترة طويلة ‏ العلاقة التى تربط الأنا بنفسهاء والتى 
تؤلف - بصورة أعمق ‏ الأنا من حيث هى كذلك . فالأحرى أن يتعلق الأمر بمديئة داخلية قابلة لأن تتخذ 
مظاهر منوعة ومتباينة كالمدينة المرئية تمه وأنا أستطيع أن أعيش مع نفسي كما أعيش مع حبيب» أو 
صديقء أو أخ. بل أن أعيش معها في بعض الأحيان. كما أعيش مع ألد الأعداء. فإذا لم تدرس هذا الجهات 
(الأحوال) المتباينة كل هذا التباين «للوجود مع الذات» هاعد أوطاء؟ اعزو اندم دراسة تفصيلية» فإنه من المحتمل 
أن تظل الحقيقة النفسية لغزا». 


اليا 


وهكذا نرى إلى أي حد يكون من الحق أن الميتافيزيقا تفضي إلى التصوف. وإنها كانت 
بطريقة ما حواراً وصلاة فعالا0©. 

5 -.وهذه التجارب كلها لا تعنى شيئاً. إن لم تعن أن ثمة التزاماً. . . التزاماً لا يأتي من 
الخارجء وإنما ينبثق من أعماق وجودي . وهو يكون ما يشبه النبض أو إيقاع وجودي نفسه. . 
ثمة التزام يفرض علي أن أجعل معنى وجودي غزيراًء وأن أحيا أكمل ما يكون الوجود امتلاء. 
بيد أنه لكي أفعل ذلك. لا بد من أن ألتزم. وأن أجعل في خدمة هذا الالتزام - الذي هو توتر 
ومخاطرة. كما رأى كي ركجورد ذلك بحق - وفاء يصبح بتأثيره الخاص. لا مجرد شهادة مستديمة 
على وجودي وقيمته» بل وفاء «خالقا». ويكون أكثر خلقا كلما عظم ما يشهد عليه9©. و 
حاول جبرييل مارسل في كتابه «الإنسان الجوال» أن يبين ذلك بطريقة عينية بأن 0 
ل «ميتافيزيقا العائلة». فيقول: «إن هناك 2 عائلياً» يتجاوز كل ما نفهمه عادة ‏ بمصطلحات 
الملك» الخالص ‏ من «كلمة العائلة». ذلك أن الأمر لا يتعلق بمجرد المحافظة على تراث مادي أو 
تنميته. وإنما يتعلق الأمر بالمشاركة في قيمة ‏ أي في ترتيب تصاعدي محترم ومعترف به - وفي 
حضور. . . هو في حضور «نحن» متميزة عن غيرهاء متحققة بواسطة تواصل في بيت وبقعة 
مألوفة وبحسب تقاليد ومشاعر تستعصي على الإحالة الموضوعية, ولكننا نعيشها بعمق بحيث 
نجد فيها باستمرار وجه الحب نفسه. والسند الأكيد للأمل . 0 ذلك أنه ما 
من شيء ‏ إن شئنا الدقة - «معطى» تماماً : وهذا السرء يجب أن أحياه وبالتالي أ ن أجعله ينبثق 
بمجهود متجدد باستمرار من الأحوال الأولية التي يضرب بجذوره فيها. فالعائلة إذن عمل من 
صنعي » وثمرة وفائي وتضحيتي . ويجب على قلبي أن يجعلها تولد كل يوم - في استسرار ‏ من 
حرارة حبي "© . 

فلنلاحظ أن كل التزام يتعلق حقاً بشخص . فليس ثمة التزام بالأشياء. وفضلاً عن 
ذلك فإن كل التزام حقيقي بشخص يكون بالضرورة «مطلقاه : ونستطيع أن نحدد في المدة 
والأهمية التزاما يتعلق بأشياء» ولكننا لا نستطيع أن نصنع ذلك في التزام يتوجه إلى شخص: 
والوفاء المكبل بالشروط والتحفظات ليس وفاءء بل ارتيابا وشكاً. ولكن, إذا كان لا بد للوفاء 
أن يكون بلا تحفظ. فإنه يرغمنى بواسطة ديالكتيك هو ومقتضياته الجوهرية شىء واحد ‏ على 
الإرتفاع شيئاً فشيئاً حتى أصل إلى المطلق الإلمي. الذي يمكن على نحو ما أن يحمل عبء هبة 





)١(‏ راجع «الوجودية والفكر المسيحي» ص ١50‏ : «ومن هذا التصور العام لل وأنت» يمكن الارتفاع إلى فكرة 
مجددة عن الحياة الدينية أو الصوفية ؛ إذ نستطيع أن نقول بمعنى ما إن الله هو ال «أنت» الذي لا يمكن أن 
يصبح «هو» إلا إذا أسأنا إليه وغدرنا به. وهذا ما أردت أن أقوله حين كتبت مثلا أننا حين نتحدث عن الله 
فليس الله هو الذي نتحدث عنه . وهذا ما يمكن أن ننظر إليه باعتباره الأساس الميتافيزيقي للدعاء والصلاة» . 

(؟) الوجود والملك. ص ١75‏ . 

(”) الإنسان الجوال ص .١١5-9460‏ 


وا 


بلا تحفظ. وحب بلا حدود. ذلك أن الوفاء لا يمكن أن يتجه في نهاية الأمر إلا إلى موجود لا 
يمكن من جانبه أن يخذل أبدا من وهب نفسه له. وعلى ذلكء فإن كل وفاء ما هو إلا نداء إلى 
الله باعتباره شاهداً وكفيلا . وهكذا يصبح الالتزام شهادة ءع3هع16201 بأعمق وأحفى ما فيه . 

وهذه الصلة بالله التي هي صلة شخص بشخص - يجب أن تكون بالنسبة إليّ مبدأ خخَلّق 
حقيقي. إذ أنني بالتسليم 420108معمعة والصلاة. أعين باستجماع نفسي. ذلك الاستجماع 
الذي بفضله أسترد ذاتي» وأعيد توكيدها في الوجود. . ألحق بمنبع وجودي نفسه. و «بالحب» 
الذي جعلني موْخوذ)ا: 5 اتمحاد لا يبلغ مداه التعبير. وإذن فواجبي الدائم هوأن أبقى متهيئاً 
باستمرار للالهام الالهي. ٠‏ نازعاً نحو الاتحاد الكامل على قدر الإمكان . وهنا - على الأرض - 
كان الأمل هو نصيبنا؛ وهو وحده الذي يستطيع أن ينقذنا من سحر «التكنيك» الذي محولنا إلى 
مادة. وأن ينتزعنا من الغواية التي تتربص بالإنسان الشهواني» كما يستطيع الأمل وحده أن ينقذنا 
من الانتحار واليأس (وهو صورة أخرى من الإنتحار) ؛ وهو وحده الذي يستطيع أن يتيح لناء لا 
أن ندرك معنى المحنة (الألم والموت) وقيمتهاء ولكنه يتيح لنا أيضاً أن نحوها إلى «وجود» أكمل 
وأشد ثراء . 

0 «نحيا» القيم . 0 الكبير الذي نلتقي به هو إغراء 
تحويل القيم إلى أمور موضوعية 5كناء1ة 165 جع لاناءوزه . أعنى أن نجعل منها حرد أشياء 
وعومط . وكأنا قطع من النقود يمكن أن تتداوها الأيدي : بيد أن الوجود ينفد ومخراق 
تحديداته 15 . ويصبح داك في محال الملكء والحضور عد فصي يعرفكوعا 
ومعطى واقعياً. ويصبح بح السز مشكلة من مشكلات العقل؛ ويصير الغير مجرد عنصر من عناصر 
الكل. وينحط الشخص إلى مرتبة الفرد؛ ويتحول الإله إلى صنم معبود. . وهذه حميعاً خيانات . 
أما الوفاء فعلى العكس من ذلك هو المحافظة على أولوية الوجود والقيم التي يعبر عنهاء 
محافظة طريقها يكون بمثابة زهد أخلاقي حقيقي . وهذا معناه في نباية الأمر التسليم لله0"© . 

ه ‏ وعند جبرييل مارسل أنه لكي نعطي لهذا المذهب قيمته كلها فإن من المستحسن أن 
نحدد العلاقة الي تربطه بالإيمان. وقد شرح «مارسل» هذه العلاقة عام في مقالاته 
«خواطر عن الإيمان» ذه 18 تناد 5هه12/11 جمعت في] بعد في كتابه: «الوجود والملك». وهو 
يخاطب فيها أولئك الذين استولى عليهم اليأس من الوصول إلى إعطاء معنى لكلمة «مصير» 
فاعتقدوا أن الايمان لا يظل بالنسبة إليهم أمرا غريناً فحسبء بل أمراً متعذر المنال» أو هم قد لا 
يرونه إلا شكلاً من أشكال السذاجة والضعف يسرهم أنهم خلوا منه. غير أن «جبرييل مارسل» 
يلاحظ أن الإيمان فضيلة, أعني قوة. وهذا ما يمنع من رده إلى السذاجة التي هي ضعف وعجز. 


56-1937 من الاباء إلى النداء. ص‎ )١( 


اوكا 





أما أن نجعل من الإيمان هروباً. فوهم محض يشيده الخيال. والوقائع تشهد بعكس ذلك. 
والواقع أن هذا التصور للإيمان. ى) أوضح شيلر 5086165 , لا يترجم إلا عن الحقد الشعوري 
الذي يضمره من لا يملك لمن يملك. أما في| يتعلق بنزعة الشك التي تَعْدَ الإيمان قدرة ذاتية 
صرفة عند بعض الأشخاص ال موهوبين تساعدهم على أن يجعلوا من المعتقدات الوهمية التي لا 
أساس ا أموراً موضوعية فإن «جبرييل مارسل» لا يصل إلى إعطاء معنى لهذا الموقف . والواقع 
أن موضوع الإيمان ليس من تلك الموضوعات التي يمكن أن نتحقق من صدقها وأن نتحكم فيهاء 
وذلك لأن هذا الموضوع ليس شيئاً خارجياً يفرض وجوده على مستوى الحقيقة الموضوعية : وإغا 
هو حقيقة أبعد عمقاً في مما أنا عليه بالنسبة إلى نفسي » «الله أقرب إلن نفسي من نفسي)7" 
260 1211110 01 لل لاما ,5نا102] 5 

وييزا عند مرت لصاف كل 7301/31 «فالواقع أن قولنا: ربما لم يكن ثمة أحد هناك حيث 

نعتقد أن هناك أحداً معناه الرجوع من ناحية التفكير على الأقل إلى تجربة تصحيحية» تشرك 
8 تعريفها كل ما هو موضع السؤال خارج ميدانبهاء لأن موضوع الإيمان يعرض على وجه 
الدقة بوصفه متعاليا بالنسبة إلى الشروط التي تقتضيها كل تجربة . وعلى هذا يجب أن نعترف بأنه 
كلما استخلص الإيمان نفسه بكل نقائه اتتصر على النزعة الشكية التي لا يمكن أن تضع قيمته 
موضع التساؤل إلا لأنها تبدأ بتكوين فكرة عنه تشوّه طبيعته)"2. ويضيف مارسل إلى ذلك أنه 
كلما اقتربت النفس من الإيمان» ازدادت اقتناعاً بأنها عاجزة تمام العجز عن إيجاده . 

وإذن ينبغي أن نتفق على أن الإيمان لا يمكن إلا أن يكون تسلياً - أو هو بتعبير أدق ‏ لا 
يمكن إلا أن يكون كشفاً. وهو تسليم وإجابة على دعوة صامتة تنادي النفس دون أن ترغمها أي 
إرغام . ومن ثم. فإن المشكلة لني يضعها الإيمان تظهر بمظهر جديد: فعند من يملك الإيمان, 
يبدو عدم التصديق 10016011116 كأنه رفض . فض . وكثيراً ما يكون هذا الرفض صورة لعدم الانتباه 
صمكمء م1 . والحياة الحديثة الي تشتت الإنسان وتجرده من إنسانيته تحبذ هذا التشتت بطريقة 
تبعث على الدهشة. بيد «أن كل إنسان يستطيع أن يستيقظ في أية لحظة من هذا النوم, وذلك 
تحت مؤثرات متباينة أشدها تأثيرا في النفس وجود الأشخاص الذين يشعون إياناً صادقاً. ولا بد 
قبل كل شيء من أن «نريد» الإيمان. ذلك لأن الإيمان ليس بنفسه حركة للنفس ولا انتقالاً إلى 
حالة أخرى. ولا هو الخنطاف. وذلك أنه ولا يمكن إلا أن يكون ‏ شهادة مستمرة) 2 . 


)١(‏ راجع من الأباء إلى النداء. ص :١٠١‏ «لقد بدا للوهلة الأولى أنه من الأمور الفاضحة إخضاع الإيمان الديني 
حين يحيط به الفكر في صفائه» لتحكم تجريبي . «إذن كان يتمثل لي على أنه بماهيته - يتجاوز كل تكذيب أو 

(؟) الوجود والملك. ص .7١94‏ 

(") الوجود والملك. ص .7١7‏ وراجع أيضاً ص 57١‏ . 
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هذه هي وجهة نظر جبرييل مارسل في إيجاز شديد . ونحن نعتقد أن هذا المذهب - الذي 


هو أولى بأن يكون منبجا 706)5006 أو ووخا المع من أن يكون فلسفة مكونة حافل بالثراء 
والجمال. وعكنه أن يكون خصباً غاية الخصوبة. ولما كان هذا المذهب محدوداً في أطماعه الي لا 
تعرف أن تكون ميتافيزيقية إلا بصورة عينية 20205610 هذ كم| يعترف بذلك جبرييل مارسل » 
أعنى أنها لا تعرف أن تكون إلا متجهة إلى «ميتافيزيقا ضمنية(20 عكنام10 . فإنه يفضي إلى 
عتبة ميتافيزيقيا الوجود التى إذا أردنا أن نأخذها بمعناها العميق ‏ كان أشد اتجاهاتها يقيناً هو أن 
تضعنا امام السر بأن بيب بنا دائ) إلى تجاوز الموضوعية الخالصة التي تتسم بها المعرفة العلمية 
والتي ينبغي أن يكون كل شيء بالنسبة إليها متميزاً واضحاً قابلاً للقياس في الواقع, وذلك لكي 
تتفيح هذه الذاتيه., وهذه الألفة. . . هناك حيث يكتشف عقل الإنسان وقلبه «وحضرة الله . 


)١(‏ راجع من «الاباء إلى النداءع» ص ٠١8‏ : «أعتقد أن المسيحي الفيلسوف القادر على أن يحفر تحت الصيغ 
الاسكولائية التي ننشئه عليها في أغلب الأحيان. يجد بالضرورة المعطيات الأساسية لما أطلقت عليه اسم 
الفلسفة العينية» ‏ الوجود والملك ص 0١‏ : «وإني أوافق, في الجوهر. على أن الفكر يتلاءم مع الوجود كى| 
يتلاءم العين مع الضوء . .. وهذه عبارةتوماوية عاكتصوط) » وراجع أيضاً في كتاب من الأباء إلى النداء 
ص "١5‏ كيف يتصور مارسل العمل العميق هذه الفلسفة العينية التي هي فلسفة ضمنية: «وهنا يتتضح 
ا ا ل 0 - عين ما يتجاوزها 
من حيث أنه ينبغي عليها أن تتحول وأن تصير انتصارها على نفسها. وخطأ النزعة التجريبية ينحصر قبل كل 
00 مسجل كز با هد اجرزنة المقيتنا من بتكاو أولستيا يون موا خلاقة . ونستطيع أن نقول 
أيضا إن عيبها الجوهري هو أنها تنكر السر الموجود في صميم التجربة» وتعامل كأنها تصدر من تلقاء نفسهاء 
هذا على حين أن ما لم يسمع بمثله وما هو معجز على نحو ما هو أن تكون التجربة موجودة وأنها تستطيع أن 
توجد. . ألا ينحصر التعمق الميتافيزيقي من حيث الجوهر في تتبع الخطوات التي بدلاً من أن تمتد التجربة 
بواسطتها إلى صنعة. تصبح شيئاً حميماً إن صح هذا التعبين وتتدرب على تعرّف مضامينها؟» . 
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خاتمةا 


نعتقد أن العروض 0565م6 التى تقدمت تبين الثراء الزائد في المذاهب الوجودية» وتبين 
الرقك نقسه الاعتراضات اخطيرة الى مك توعيها البهاء :رايس طرضنا يت اتقافة 3 
نعود إلى تفاصيل هذه المذاهب» وإنما نريد أن نقدر- بوجه عام الوجودية كا عبرت عنها 
الفلسفات التى تناولناها بالدراسة. وأن نبحث عن الفائدة التى يمكن أن يستخلصها فكر 
ميتافيزيقي شديد الإصرار وعلى الأاخص شديد الأصالة من تلك المذاهب التي تبدو له بشكلها 
ومضمونها متباينة تبايناً عميقاء بل متعارضة. 


)غ0( 

وأعم المبادىء في اليج الوجودي . أعني ذلك المبدأ الذي نجده عند مفكري الوجودية 
حميعاً. أي كان الإختلاف القائم بين مذاهبهم في مواضع أخرى, وهو اللمبدأ الذي يسمح لنا 
بإدراجهم تحت اسم واحد. . هوالمبدأ الذي يؤكد «الصدق 7 اأوساعء 72110116 للعملية 
الفينومينولوجية في وصف المواقف الوجودية العينية وتحليلها. أعني التحليل «لما يظهر» عه »ل 
© هج 5 أناقو بحسب عبارة هيدجر("2. وسارتر2©0 يحدد 7 المعنى بقوله: إن الوصفف 
التوسيواوقي عب ناريت حل اعبار الااتشاط عاق توفي تركيات عاهية مفردة. وعيل 
ذلك. فلا حاجة إلى بيان أن ما يظهر أولاٌ يكون بالضرورة أشد دلالة» والتحليل هو في أغلب 
الأحيان «كشف» :16زه؟ - 06 . ولكن بطريقة يظل فيها «الكشف» على مستوى التجربة 
الوجودية دائياًء تلك التجربة التي تتيح لنا أن نرى ما كان محتجباً في أول الأمرء في مقابل 
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لا 


العمليات «العقلية» التي تزعم إدراك الواقعي من خلال ما هو معطى . أعني من خلال كل 
تجربة . 

والمسألة هي أن نعرف ما إذا كنا نستطيع. من ناحية ‏ أن نسلم بأن لهذا المنيج قيمة 
موضوعية., وهذه القيمة هى هنا قدرته على وصف موضوعه من حيث هو كذلك (الذي هو 
الذات متها :دون الحكام سبايقة » ودؤت افتراطيات سابقة عسي فإذاانم يلما من جه 
أخرى ‏ بأن هذا ممكن. فهل يمكن أن يصلح هذا الوصف لأن يكون أساسا لفلسفة ذات أهمية 
شاملة؟ ونحن نعتقد أن الإجابة على هذا السؤال وذاكء لا يمكن أن تكون إلا بالنفي. 

وجملة الصعوبة التي يصطدم بها منبج الوصف الفينومينولوجي هي من نفس النمط الذي 
يحير النقاد من طراز ديكارت أو كنت. فل| كانت هذه الأفاط من. النقد مرتبة لفتح حصون اليقين 
على أساس من شك متطرف يستبعد عمداً كل ظل لأي حكم سابق ‏ فإن الإنسان يستطيع أن 
يبين أنها يجب أن تقبل بالضرورة افتراضات صابقة متعددة (مثل وجود ذات مفكرة» تعريف 
للوجود والفكر. حقيقة وجود عالم التجربة» فكرة عن الحقيقة وكذلك فكرة عن الحكم باعتباره 
فعلا للعقل وحده وللملكة التي يصدر عنها هذا الفعل)» ولكن يمكن أيضاً بيان أن الشك نفسه 
يتخذ صورة الفلسفة التي لا بد له أن يؤسسها إذا صح هذا التعبير. ا 
درا بمذهب يسبقهء أعني أنه خاضع لتصور لطبيعة المعرفة» بل للواقع الأنطولوجي أي 
خاضع للمثالية عمرؤثلة106 » أما الشك الكنتي فإنه يحتوي مقدماً على نقد العقل الخالص 00 
وإذن فإن من خداع النفس أن يزعم الإنسان أنه يستبعد من الوصف الفينومينولوجي كل 
افتراض سابق . وهيدجر يوافق على ذلك تلقائياء كما رأينا فيما سبق. ولكن لا شك في أنه لا 
يوافق بما فيه الكفاية» أو بعبارة أخرى فإن الواقع يذهب هنا إلى أبعد كثيراً مما يوافق عليه 
هيدجر. 

فالحق أن وجهة نظر هيدجر هى أن الافتراضات السابقة نفسهاء وخاصة تلك الفكرة 
المشبولة معدا اع الوجود وال يندا نيا تكروب اط بع لشاف الكرية ركنت ماعل هذا 
الأساس - قيمة وجودية . والواقع أيضاً أن الخطة العامة للوجودية لا ينبغي أن تكون خطة تحليل 
للشعور ء6هءهوهه» . بل خطة تحليل «للوجود» 156506 . فالأمر لا يقتصر على أن الشعور 
الخاطىء الحزئي والمتحيزء حالة من حالات الوجود. بل هناك أيضاً حالات أخرى من الوجود 
ليست شعوراً . ومع ذلك. فإنه من العسير قبول هذا التفسير. . . ونحن نقبل عن طيب خاطر 
أن تستخدم الإفتراضات السابقة للآنية والمتعلقة بوجودها ‏ في تعريف واقعها العيني الوجودي 
عناوناهه . وذلك لأا لها قيمة الواقع وهي إذا كانت وهمية؛ فإن الوهم بما هو كذلك عبارة 
عن حقيقة وجودية. وهذه الحقيقة لا تتطلب تديراً هه1غهرةط ال أو عورا بوجودها الوهمى 
ممأكنلل - عنغ ؛ فهي غير منفصلة عن معناها وتفسيرها: ونحن لا نستطيع أن نفهم بحسب 
الصيغة التي وضعها هيدجر ‏ إلا ما نكون عليه؛ ولا نكون إلا ما نفهمه. لكن الأمر لا يتعلق 
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بالتمسك بتحليل وجودي . أعنى بوصف الآنية المفردة العينية التى أكون عليها: إذ أنه يجب أن 
يسمح هذا التحليل نفسه بالوصول إلى كشف التركيب الكلي للوجود الإنساني. ومن ثم» فمن 
المهم إلى حد كبير أن نعرف ما إذا كان الوصف مضبوطاًء وأن نحدد نصيب الأوهام والأحكام 
السابقة والتحفظات وععرءه5ناء] التي يمكن أن ينطوي عليها هذا الوصف. وإلا فقدت 
الأنطولوجيا الأسس الأكيدة التي لا بد لها منها. وعلى ذلك فكيف لا نرى أن أشد الناس نفاذ 
بصيرة بعيد كل البعد من أن يعرف نفسه. وأن يصفها ى) هي تماماً وصفاً يوفيها حقها؟ 
فالمجهود الذي يمكن أن نفترض أنه مجهود نشيط لا يشوبه أي تحفظ يرمي إلى الكشف عن 
أسراره الداخلية وإماطة اللثام عن أعمق ما فيه. . هذا المجهود يلتقي بحدود هي من الوضوح 
بحيث لا نستطيع أن نقيم أساساً على نتائج بحثه دون الالتجاء إلى بحث آخر. فالأخطاء شبه - 
الإرادية وألوان الخجل والصمت وما حيط بالأمر من عماء وظلمة وعلى الأخص العمل المتواصل 
للتفسير الذي لا ينفصل عن الكشف نفسه. . كل ذلك يعطينا علياً بالإنسان الذي يحلل 
وجوده. ولكنه لا يعطينا علماً بالوجود بوجه عام . 


ومجمل القول. كا يعترف بذلك هيدجر في موضع آخر(" - أن الأنطولوجيا داخلة 
بأكملها ف حلقة ,6ه : فالموجودي 615320121 يحيلني إلى الوجودي عااعنامعفكته , ىم أنه 
ليس إلا محرد تفسير له . ومع ذلك فإن هيدجر لا يريد أن يعترف بأن هذه الحلقة. حلقة مفرغة 
اتناء عل عاعرعه . لأنها شيء لا مفر منه مطلقاً. كا أنها تكون حالة من حالات وجود الآنية. وهو 
يقول: «إنه لمن الأفضل أن يأخذ المرء على عاتقه الوثوب مباشرة وبصورة مطلقة داخل ال حلقة. 
حتى نقيم كل معرفتنا بالآنية على الوجود الدائري الذي يحددها. ولا يمكن أن يكون الاتهام 
بالسيز ميضيحاً غيل هذا القمل ذلك لأننا' دعن دعل العكس ‏ حك ما عت آنا تفعرضه 
افتراضاً سابقاً بمسافة أبعد مما لو أننا «بدأنا» من «أنا» خالصة منفصلة عن العالم, لكي نعطيها 
موضوعاً بعد ذلك مباشرة, ولكي نقيم بينها وبين الموضوع علاقة خالية من الأساس 

وهذه التفسيرات تبدو لنا صحيحة؛. ولكن في سياق آخر غير سياق الوجودية. فهي تحمل 
حملة شديدة على المثالية وعلى ادعائها أها تبدأ من «ذات خالصة» نظرية» ما هي إلا محض خيال 
خال من المعنى ؛ فمن البين بنفسه أن المثاليين الذين أرادوا استنباط العالم ابتداء من الذات» لم 
يكتشفوا في الذات إلا ما كان فيها فعلا من قبل» وأن الذات موضقها ذانا عينية تفترضه 
مقلماً: فالحلقة المفرغة إذن لا مفر منها في الواقع . بيد أنها لا تفلت من اتهامها بأنها مفرغة إلا إذا 
وافقنا على أن تحليل الوجود العيني يسمح لي بالوصول إلى كلي باطن في هذا الوجود بلا ريب. 
ولكنه يتمايز مع ذلك عن الصور العينية التى يتخذها هذا الكلي في الوجود. ولكن إذا كان هذا 
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الكلي خلافاً لذلك لا يمكن ولا ينبغي أن يُقهم إلا بوصفه محاطاً إحاطة تامة بما هو 
«موجودي) 050410106 من حيث هو مجرد تفسير أو وصف لهذا الكلي ومن حيث أنه لا يصنع (وفقاً 
للصيغة الاصطلاحية) سوى أن «يفترض» للوجود المفرد العيني . .. إذا كان الأمر كذلك». 
فكيف نعطيه بطريقة صحيحة معنى الكلي دون أن نقع في شناعة الحلقة المفرغة؟ 

وهذه المناقشة تفضى بنا ‏ كما نرى - إلى عتبة مشكلة العقل بوصفه ملكة الوجود 16ئا1*30 
0611888 ب وهنا تعصر عل ها ريدو الفيعوية الرفياية الى تلتقى بين محاولة هرد جر لإقافنة 
أنطولوجيا ذات طابع ميتافيز يقي . إذ ينبغي : إما أن نعترف بقدرة العقل على أن يدرك في التجر بة 
قوانين ومبادىء كلية. أعني ماهيات ؛ 0065عوو» 465 و إما أن يتخلى عن الأنطولوجيا. 

ومن وجهة النظر هذه فإن الاجتجاج الذي يعترض به يسبرز على هيدجر باستبعاد كل 
إمكان لإقامة فلسفة للوجود كان احتجاجا يتيبح فائدة مضاعفة, فهو من جهة مفيد بسبب 
المبادىء التي يستدعيهاء وهي مبادىء نزعة أسمية 7205010115526 متطرفة ليس الوجود بالنسبة 
إليها سوى لفظ ملتبس . وهي من جهة أخرى مفيدة أيضاً بسبب العجز المطلق الذي يوجد فيه 
«يسبرز» حين يتفلسف في ظل هذا المبدأ الذي ينكر كل فكر متميزء لأن الفلسفة لا تملك 
موضوعاً آخر غير «المفرد» كما أنها تقع آخر الأمر فيما لا يمكن التعبير عنه وذلك أن المفرد لا 
يمكن الكلام عنه للغير» ولا يمكن إلا أن نحياه. ولا ريب أننا نستطيع أن نقول في آن واحد: 
«إن الفلسفة إنسانية» لأنها تتناول أكثر الإمكانيات اشتراكاً بين الناس»؛ كما نستطيع أن نقول 
أيضاً: «إن الفلسفة شخصية, لأن كل واحد منا لا يبيين سوى الإمكانيات التي يضعها موضع 
التنفيذ أو ينوي تنفيذها», كما نقول أيضاً: «إن الفلسفة في منتصف الطريق دائماً بين أوسع 
الإمكانيات الوجودية وأكثرها اشتراكاً. وبين ألصق الواقع الوجودي بالشخص . فهي من ناحية 
«الممكن» 0551616م تتخذ سعة الإنسانية الع لطع تاطءعكمء]8 ,عل غااءه عزل » ومن ناحية 
«الواقعي» (الذي يمهد له الممكن . والذي يبلوره بدوره ويبرزه بالنسبة إلى الفكر) تتخذ أسلوبها 
الشخصيء والجسدي على نحو ما'". ومع ذلك فإن المشكلة. تبقى دائماً هي معرفة كيف 
يمكن أن نميز بين ما هو «إنساني» وما هو «فردي بحت». وبين الكل والجزئي . بين الضروري 
والعرضي . بين المماثل لغيره والاستثناء. والالتباس عناو#0انناوء'! أو التوتر 6685108 بين قطبي 
الفلسفة هوالذي يميز مجهود الفيلسوف (التفلسف :عطم1050ئطم ع1 ) لا «الفلسفة» 13 
عنطمه5ه1ثطام ؟ هذا إذا كان من المؤكد أنه لكى لا تنحط الفلسفة إلى إسكولائية مجردة فارغة فإنه 
يجب أن تتجدد باستمرار» وأن تخلق فوا د ل بواسطة هذا التوتر الخصب. فإنها ترمي 
من حيث هي فلسفة إلى تحديد نظام من المبادىء 07016 ع0 0:01 يشمل نظام الواقع والمعطى 
ويجاوزه في الوقت نفسه. على أنه كيف يمكن أن يكون هذا التحديد ممكناً بلا معيار نقيسه به؟ 
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وكيف يمكن أن يكون مشروعاً بلا مبدأ عمءمم ؟ فا من نزعة تجريبية 0و ةامس» ‏ حتى ولو 
كانت وجودية ‏ يمكن أن تعطينا وسيلة للانتقال من الواقعة إلى المبدأ ومن العرض 22010606 إلى 
الماهية 5568© . وليس من شك في أن الماهية موجودة. ولكنها غير معروفة, ولا يمكن التعبير 
عنها في صورتها ولغزها. والوجودي بر ممشميفاً طريقه «في عالم الكلي» عل علدمط ءا 
اء15ء"نهنا"! ؟ وقد وضعت عصابة فوق عينيه. وفكرة التوتر نفسها فكرة غامضة هنا: وهي قد 
افترضت كحل في حين أنها هي موضوع المشكلة. ذلك لأن التوتر يقتضي أن يكون الطرفان 
اللذان يقوم بينهما 00 فعلاً» وهذا معناه أن فكرة الكلي قد افترضت مقدماً بالنسبة إلى 
التحليل الوجودي . فمن أين أتت هذه الفكرة؛ وما قيمتها؟ إن هذه هي المسألة التي يجب حلها 
إذا لم نرد أن نتفلسف 0 فالتوتر حالة صحية بالنسبة إلى الفيلسوف, ولكنه ليس 
بالنسبة إلى الفلسفة سوى وجهة نظر ناقدة لفعل التفلسف . 

وهنا إذن يتعارض «هيدجر» مع «يسبرز» ىا تتعارض «لا) و «انعم)» ولكن بطريقة لا 
يستطيعان معها أن يستقرا على «لا» أو (نعم) . وهذه المواقف لا يمكن الدفاع عنها. فيسبرز يفتّد 
رأيه نفسه باقتحامه المستمر لمجال الأنطولوجي . وهيدجر لا يكف عن أن يضيف إلى حساب 
الأنطولوجيا وعلى نحو غير سديد مواقف 00 ليس لا من قيمة سوى قيمة التجربة الفردية. 
ولا شك أنه يرد على هذا الاعتراض بقوله : : إن الأمر يتعلق قبل كل شيء بأن نعي ما هو كائن - 
إن-صح هذا التعبير - وأن نشعرعء0نا0+م6 بواسطة التحليل بما يعطى في الفعل الذي نعيشه 
وخحصه بوصفه فكوا للوجود. ولكن من ذا الذي لا يرى أن «الشعور» /#ءلانا68:0 ليس هو 
الإثبات #عنابدههم ؟ و «الاختبار» علاناء:م6'! هنا ليس إلا إجراء 52 يرجع في الحقيقة إلى 
مجرد مضاعفة للفكرة التي افترضت مقدماً قبل الإختبار. وكيف يمكن أن يكون الأمر من وجهة 
نظ الوجودية عل لاف ذلاك؟ .فالاضسان” أو التمحيعن لا يمكن أن يكون أندأ إلا صوزة لنفين 
الموقف الوجودي الرئيسي. ذلك الموقف الذي تدخل فيه فكرة الوجود التمهيدية على أنها مقوم 
جوهري. فلا شيء يسمح للوجودي الذي يرفض عن مبدأ كل معيار اخر سوى الكشف 
الفينومينولوجي الخالص أن يتجاوز»حدود الموقف المفرد الذي يدعي وصفه. وإلا كان كمن 
قفن فوقظله . 

وهذه الملاحظات تصدق بنسب متفاوتة على المذاهب الوجودية كافة. لأنه لما كانت هذه 
اذاهب ترتئ يكم تعريقها إلى وض الرجود». فإث التجارب (أو المناشيم) التن تعطيها لناء لا 
يمكن جعلها ذات طابع كل إلا من طريق التعسف . فهذه التجارب ليست سوى وقائع ولا شيء 
أكثر من ذلك وهذه الوقائع يمكن أن تتعارض فيا بينها ‏ كما يتعارض«الاإنسان المسيحي» 05:0 
كناصة 1 )كط لدى كي ركجورد. مع «الإنسان الأعلى» نط5 عند نيتشه ؛ أو كم| يتعارض 
«الإنسان القلق) 80101020801556 عند هيدجرء مع «إنسان الغثيان) - 12 - 3 - عصصسمط"]1 
1056 عند سارترء أو «إنسان العبث) عل]ناو2 عم2:وط'! عند كامي» مع الإنسان اليائس 
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12206 عمسصعط”! عند باتاي , أو مع إنسان الأمى ععصة 6م65 '0 عتمدروط'| عند جبرييل 
مارسل. - هذا دون أن تكون لدينا ‏ من الناحية الوجودية ‏ أية وسيلة للاختيار بينهم . 


هذه الصعوبة التي هي على الأخص صعوبة تتعلق بالمبدأ. وتتصل بمنهج الوجودية 
نفسه ‏ قد عرضها جبرييل مارسل نفسه في وضوح تام. إذ يقول: «هل تستطيع الوجودية أن 
تتجاوز على نحو صحيح مستوى الوصف الخالص. وبالتالي مستوى التجريبية الأخلاقية 
اضسمص عددوترزممك'! ؟ فإذا كانت الوجودية تريد أن تتمسك بالتحليل الخالص للتجارب الفردية 
أيا كان عمق ذلك التحليل. فإنها تخاطر بأن ترى تجارب تتعارض فيما بينها دون أي توفيق 
ممكن بينها. ودون قرار يمكن تبريره. ويك ماري 03 قائلة: : «حين نعترف بأن كل واحدة 
من هذه التجارب تحمل لوحة من القيمء» فسوفا تقوم استحالة القياس 
(1116ز0ةتناكدء1106030) بين هذه اللوحات المختلفة. بحيث قد يؤدي ذلك إلى الوقوع في 
خطر تجريد كلمة «أفضل» من معناهاء وبحيث أن ما نطلبه من تلك الكلمة يصبح آخر الأمر لا 
شيء) . ويضيف جبرييل مارسل : إن كل ما نستطيع أن نقوله هنا هو أن وصفا للوجود لا يفسح 
مكاناً للاحتجاج الذي يثيره في كل شعور حي إنكار الكلي (والأمر في نهاية التحليل هو أمر 
هذا الإنكار). هذا الوصف المغرض «يخون في نهاية الأمر تلك الحقيقة الإنسانية» التي 
يريدها كاملة»). 


ولا شيء أشد من ذلك يقيئاً. ولكن ألا يقتضي ذلك أنه ينبغي على الوجودية أن تتخلى 
عن هذه النزعة الاسمية التي تستند إليها حتى من حيث التعبيرات» إن لم يكن في التفكير عند 
جبرييل مارسل؟ فإذا كان ثمة «حقيقة إنسانية) عمنةصناط 6اذاه6 » وإذا كان من الواجب أن 
نقدر تجارب الإنسان ونحكم عليها بحسب هذه الحقيقة. فإن مبدأ الفكر لا يمكن رده إلى 
مجرد وصف الوجود الفردي والعيني. مهما كان هذا الوصف نافذا. ولا ريب أنه من الواجب 
أن نبدأ من الوجود الفردي. وعلى الأخص من الحياة الأخلاقية. لأن الأمر يتعلق بقيم 
إنسانية . غ غير أن كل أنواع الوجود وكل التجارب لا يمكن أن تؤخذ من حيث هي كذلك على 
أنها مُطلّقات كنداهوة وعل : إنها وقائع علينا أن نبحث عن معناهاء ولكنها لا تطابق بالضرورة 
المبدأ حت قي الاق عار عار كوه ولا ييا ايض رد ان . ومارسل 
يقر هذا الرأي صراحة حين يلاحظ أن ماهية الموت والألم يمكن أن نتجاهلهاء وهي لهذا 
تتطلب «تفسيراً» أو استيعاباً يتفق مع الحرية نفسها -٠‏ ولكنها لا ريب في أنها لا تكون 
بحرية حقيقية إلا بقدر ما تكون أولاً عقلاً حقيقياً. 

مشكلة العقل إذن مشكلة لا محيد عنهاء إذا أردنا أن نبرر الإنتقال مما هو فردي وواقع 
إلى مستوى الكل والمبدأ. وربما استطعنا أن نقول إنه ينبغي أن تعالج هذه المشكلة نفسها 
على المستوى الوجودي. وأنه هناك فقط يتكشف «السر»الذي تنطوي عليه والذي هو مشاركتنا 
في «عقل» مطلق أسمى بدونه لا يمكن أن يكون الفكر والحقيقة صحيحين أو قابلين للتصور. 
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ونحن نعتقد أن نصيباً كبيراً من الصدق يكمن في هذه الآراء: فهي تؤدي بنا على نحو ضمني 
إلى نظرية «الإنارة» ممنةمتسنااذ وهي النظرية الجوهرية بالنسية إلى المذهب التوماوي 
والأوغسطيني على حد سواء. والتي ليست هي قضية مجردة بقدر ما هي نداء إلي لكي أدرك 
في ممارسة عقلي نفسها - حضرة «مطلق» تستند إليه قيمة هذا العقل. ومع ذلك فكيف نتجنب 
أن + ينحول هذا الحدث العميق الذي كان في بداية الأمر موضوع حياة أكثر مما كان موضوعاً 
للتفكير إلى مجال التصورات لكي يتضح؟ فإنه ما من تجربة 0 تماقا في وجودها 
كتجربة. فهذه التجربة هي ثروته و«وزنه الأنطولوجي» ولكن يجب أن تخضع هي نفسها 
للعقل. وأن «تتحول إلى مشكلة» إن صح هذا التعبير. والخطأ ليس هو في التحويل إلى 
المشكلة. وإنما هو في وضع مشكلات لا ترتبط بالتجربة. فنحن لا نستطيع أن نستغني عن 
«التفكير» في وجودنا الذي نحن عليه. وحتى العقل الذي هو أشد تجاربنا ثروة - يجب أن 
يخضع للتعقل ع2)10221156: عداغ )زهل أعني أنه يجب أن يفسّر ويُدَعَم بواسطة علته الأولى وأن 
يربط بمنابعه في وضوح . والمطلق الذي يطارده لا يمكن أن يتكشف بالفعل إلا بالنسبة إلى فكر 
ينعكس على نفسه. ويجتهد في التفكير في ذاته إلى أبعد أغواره. 
ونحن نعتقد أن «جبرييل مارسل» على استعداد للموافقة على هذا كله. وأن 
«الإستجماع) امعصة | اأعنعع: أو «التفكير الثاني» ع0همءء؟ «وف«ء76 الذي يدعونا إليه. 
كليهما ليسا سوى اسمين لهذا الفهم للمعقول الذي يغلفه الوجود. والذي بدونه لا يمكن أن 
تقوم الميتافيزيقا بوصفها ميتافيزيقا. بيد أن كلمة «استجماع» نفسهاء إذا كانت تترجم شعوراً 
يقينياً بشروط الأنطولوجيا الحقة فإنها تنم في الوقت نفسه. بما تحتفظ به من عنصر عيني 
عنيدء أو كما يقول هيدجر من عنصر «موجودي» 0211046 - عن تحد لعمليات التجريد 
والتعقيل دهذاةكذاهم20: التي تحدد الوسائل الضرورية للعمل الميتافيز يقي . ومع ذلك 
فإن الأمر يتعلق بأن نختار بين فينومينولوجيا وصفية تصبح دائم] معرفة بالوجود العقلي والعيني مهما 
كان مدى نفاذهاء ومه) أرادت أن تكون متفكرة في نفسها ‏ وبين علم للوجود مرتب 
لإدراك الطبيعة والماهية وما هو معقول فى الوجود نفسه., وهذه الأشياء الثلاثة هي التي تمنحه 
اتساقه وكثافته الخاصين بهء وتضعه داخل الوجود. وتستطيع الوجودية ‏ كما تزعم - أن تقدم 
لنا ما هو ميتافيزيقي, وما هو أنطولوجي . ولكن لا بوصفهما ميتافيزيقا وأنطولوجياء ‏ اللهم إلا 
بالموافقة على تجاوز مستوى الواقع للارتفاع إلى مستوى المبدأ الذي هو بحسب تعريفه ‏ 
مستوى الماهية الكلية. بيد أن الوجودية تعمل بذلك على إجلاء النزعة الأسمية والنزعة 
التجريبية اللتين تميزانها في الصور التي درسناهاء وتعود إلى الإنضمام إلى ميتافيزيقا الوجود 
دون أن تصلح شيئاً من مراميها الوجودية. 
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وإذن يبدو هذا من وجهة النظر الفلسفية والميتافيزيقية البحتة إخفاقا مؤكدا لا مفر منه. . 
إخفاقاً يجب أن نضمه إلى حساب الوجودية المعاصرة. وبقدر ما يكون طموح المفكرين 


إركض 


الوجوديين - سواء أكان هذا الطموح 0 أو ها إلى ادعاء نزئة «إنسانية» هنا 
2011 أعني فلسفة عن الإنسان بوصفه م وكائناً اجتماعياً وباعتباره «أنا» 


و«نحن»)ء فإنهم لا يستظطيعون إلا أن يبقوا دون غرضهم سب ععرهو عن إضماء الطابع 
الكلى على المواقف العينية التى تكشف عنها تحليلاتهم . ونحن نُسَلّم بأن المبدأ يمكن أن 
يدرك قِ الواقع غنه عاء وأن ثمة نظاماً إنشاناً مثالياً مسطوراً ف ألوان السلوك الإنساني. 
غير أن هذا المبدأ وهذا النظام لا يدركهما إلا عقل «قادر على اكتشاف ما ينبغي آن يكون فيما 
هو كائن. وأن يرى ‏ كما أراد أفلاطون ‏ انعكاس «المثال» ©1106 فى تيار الصيرورة 
ولا يوجد 5 ارات الذي ب من حيث المبدأ على التتجريد الميتافيز يقي سوى الواقع نفسه) 
والمفرّد عالم مغلق يستنفد في وجوده. وهكذا تُسْتبْدل الوجودية بالنظام المفتوح المضيء 
الفدن الذي جعل لإدراك الوجود وقوانينه المطلقة نظاماً تحويهاً في سحن بلا أبوان وبلا 


ولا ريب أن هذا هو الذي يمكن أن يُفْسَّر لنا المظهر الدرامي الذي اتخذته الوجودية . 
فالوجودية التي نستطيع من عدة وجهات للنظر ‏ أن نعدها ضرباً من الوضعية الجديدة - 260 
9111516 تضيف إلى فلسفات القرن الأخير نغمة متباكية تحتويها ضعياء وذلك أن ن حكم 
السجن لا يلذ طويلاً للإنسان. بيد أن القلق والغثيان» واليأس والتمرد. أو التوتر الرواقي في 
صميم القول بالعبث . هذه جميعاً هي بنفسها شواهد صادقة على حالة الإنسان الذي يكون 
فريسة لعدم الوجودءء15]65اء'! ع0 26324 بحيث لا يكون لدينا ما نأسف عليه من هذا الأدب 
المسرف في خصوبته في مجال التحليل النفسي. وهذا الأدب يكشف بطريقته الخاصة حقيقة 
عميقة كما بين ذلك «جبرييل مارسل» على نحو يدعو إلى الاعجاب - ألا وهي أن الإنسان ل 
يتخلى قط عن الأمل. وكما أن إنكار وجود الله هو أيضاً طريقة للتفكير المتصل بالله. فكذلك 
القلق والغثيان نداء إلى السلام والنور. 


را المكان الرئيسي الذي تحتله مشكلة الحرية فى المذاهب الوجودية. ويبدو أن 
لهذا سببين. فالواقع أن مبدأ أوبوية 0:16 الوجود على الماهية يؤدي ‏ من جهة ‏ إلى أن 
5-58 من 0 عين تعريف الإنسان فالقطيعة 0616110108 والحرية لفظان متضايفان: فهما 
يشيران إلى حقيقة واحدة بعينها. والإنسان حر من حيث أنه وجود خالص 66معاوليه عبط 
قذف به هناك. وهو من حيث هو كذلك مرغم على أن يأخذ على عاتقه مصيراً لا سند 
له سوى تصميمه واختياره . وماهيته هي عمله الموجود أمامه. لا أساسه القائم خلفه. وينبغي 
عليه أن يحيا وجوده حياة مليئة مطلقة. ومن ناحية أخرى ‏ فإن الوجودية من حيث هى تحليل 
ووصف للوجود إلواقع عأن 0001© ععمعأواعده لا تستطيع أن تتفادى مشكلة الحرية. ذلك أن 
الحرية هي «المجال المركزي 62:531ه 76014 » للوجود: وبها يصل الإنسان إلى الشعور 
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العميق بشخصيته. وإلى سر استقلاله بقوانينه 204082001 على العكس من ذلك. حين 
يتنازل الإنسان عن حريته لحساب الآليةع«:و1مهطءء21 والجماعة. فإنه يصبح بالنسبة إلى نفسه 
تجريداً بلا وجه ولا أسم . 

ونحن نعرف» بأية قوة وصف هيدجر هذه «الأنا الناس» غير المحددة باسم معين وغير 
الشخصية. وهكذا نتصور الميزة التي ترجع إلى الحرية في التحليلات الوجودية» وفي الفلسفة 
التي تقوم على هذه التحليلات . 

وريماء توصلنا بذلك إلى تفسير لهذا «المظهر الديني» الذي نكتشفه في المذاهب 
الوجودية حمنعا : دون أن نستثني من ذلك مذهب هيدجر. فهذه المذاهب - بما لها من طابع 
واقعي عنيد تمس بالضرورة نقطة الحساسية المؤلمة حيث يوضع ا 

للحياة وعن الأساس الأخير للقيم . وهذه المسائل لا تحدد ا الماهيات الخالصة ‏ 
دراما. وإذا وجدت الخطيئة لها مكاناء فذلاك من حيث أنها مفهوم أمعءدمء على أنه 0 
عاك في هيدان التفهودات لي يبعث على الباكي بولك بلاحط كيركجوزد يح أند-في 
اللحظة التي تتدخل فيها الحرية. بكل ما تنطوي عليه من عنصر لا عقلي » فإن الأشياء لا تبقى 
على البساطة التي كانت عليها. ويصبح البرود والاطمئنان الهادىء اللذان يتسم بهما النظر 
العقلي المنفصل عن الواقع والحياة. . . مستحيلين. والواقع أن مشكلات الوجود د 
مشكلات عاطفية  »‏ والعاطفة التي تحددها ليست سوى 0 التي تبتدىء عليها حرية يجب 
أن تمارس نفسها فى المخاطرة والقلق. وفى هذا أيضاً ما يمكن أن يفسر المكان ويبين الدور 
الذي تقوم به مفهومات الخطيئة والذنب والسقوط في المذاهب الوجودية. والواقع أن هذه 
المفهومات التي هي هنا وقائع يعيشها الإنسان تفرض نفسها بنوع من الجبر 1218116 حين 
نتعرض للواقع الوجودي : فهي لا تنفصل في الحقيقة عن فكرة الحرية» ‏ وقد أثبت 
كي ركجورد ذلك إثباتاً قويا في تحليلاته البديعة التي ضمنها كتابه: «مقال في اليأس» بأن ربط 
بين القلق ومولد الحرية. 

فكيف لا نستطيع من هذه التحليلات جميعاً أن نحتفظ بشيء؟ إن الحرية الوجودية عند 
يسبرز وسارتر وهيدجر ‏ تلك الحرية التي أخفت معناها الحقيقي نزعة تصورية» تبدو لنا غنية 
بما فيها من حقيقة عميقة» علينا أن نستخلصها ونوضحها. ولتحقيق هذا الغرض لا بد أن نم 
بمرحلة تجريد لتصور عن «الإنسان بوجه عام)» وأن نسلم بمفهوم كلي وضروري عن 
«الطبيعة الإنسانية» باعتبارها المطلق الذي نقدر بالنسبة إليه قيمة الإنسان ونحدد الدلالة 
الأخلاقية للمواقف الوجودية التي تقدم إلينا 1" تمتاز بثراء وعمق يبعثان على 
الإعجاب حقاً . ولكن إذا كان هذا معناه ذ في الواقع. أن الماهية تسيق الوجود «منطقياً» 
بالنسبة إليناء فينبغي أن نفهم في بساطة أن الإنسان لا يصبح هذا الاإنسان المعين إلا على 
أساس طبيعة تحدده ١أولا.‏ وإضافة إلى ذلك فإن هناك دليلا اضيا على ذلك لا يسوع 
رفضه. وجان بول سارتر نفسه ‏ كما رأينا - لا يكف على الرغم من مبادئه ‏ عن الإشارة إلى 
ذلك الدليل. 
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ومع ذلك يعترض سارتر على هذا بقوله2'0: «ماذا يمكن أن تكون طبيعة إنسان ماء 
خارج ما هو عليه عينيا في وجوده الحاضر؟» ومن الحق أنه لا توجد طبيعة إنسانية «خارج» 
الذوات العينية التي تحققها في صورة مفردة . بيد أنه يوجد في هذه الذات نفسها شيء يكون 
كلية عينية ]0012© 10131116 . وهذا ما يجعله إنساناً ١لا‏ حصاناً أو شجرة تفاح) ويجعله 
«هذا» الإنسان بالذات. 


فلنضف إلى ذلك, أن هذا هو نفسه ما يسمح لنا- بمعنى آخر ‏ أن نقول أيضاً إن 
الوجود يسبق الماهية. من حيث أن الوجود المفرد العيني يمكن ويجب عليه - على أساس 
الطبيعة التى تحدده ‏ أن يحقق بوجوده ‏ بالمعنى الإيجابى ‏ ماهيته الفردية. 


وعلى كل إنسان أن يحقق نفسه. وأن يمنحهاء. بمجهوده الحر الوجود العيني الذي 
يجعلها هذا الإنسان المعين. والموجود الكائن ‏ على عكس ما يؤكده جان بول سارتر'”؟) له 
يستنفد بأكمله في الوجود. لأن ماهيته الإنسانية تربو دائم) على وجوده؛ فهو دائماً أكثر - على 
نحوما - مما هو عليه. من حيث أن طبيعته تشتمل على كل ما يصير إليه عينيا . وهو لا يستطيع 
أن يوجد إلا داخل هذه الإنسانية نفسها التي تحدده وتحاصر إمكانياته جميعاً ٠‏ في ذات الوقت 
الذي يجعلها تمتد إلى ما وراء جميع تحققاته التي يمكن أن تنطوي عليها هذه الاإنسانية . 
وهكذا نستطيع أن نقول: «كن ما أنت» كما نستطيع أن نقول أيضاً: اد سي لد لأن 
معنى صيرورتي الوجودية متضمن فيما أنا عليه جوهرياً. وليس لهذه الصيرورة قيمة إنسانية إلا 
بمقدار ما توجهها حرية هي عملي في أشد صورة شخصية وهي وجودي الأشد أصالة - وذلك 
بعد أن تتغلب على الحتميات البيولوجية» وظروف الحياة العرضية. 

وفي هذا السياق الميتافيزيقي تتخذ مفاهيم الحرية والخطيئة والسقوط والخلاص ا 
المفاهيم التي حللها الوجوديون تحليلا غاية في الدقة - كل معناها وكل قيمتها. والواقع 
الإنسان حرء. وبين يديه مصيره الخاص. وهو باعتباره ذاتاً أخلاقية ماع ماهيته ا 
وعلى هذا الأساس. فإن الأمر يرجع إليه في أن «يحيا وجوده». بيد أن ذلك يتحقق في 
الحدود التي تضعها طبيعية أو ماهية قد أعطيتا له في البداية. ولقد ألح يسبرز بحق - على 
صفة «المعطى» هذه التي تتحد مع الوجود والحرية اتحاداً لا انفصام له. ولكن سواء تعلق 
الأمر بحدود أو بمعطى . ١‏ لد علي للها را بن التيو ا ري وإنما هما على 
العكس من ذلك. » ليسا سوى مظاهر لحرية ليست حرية في ذاتها ولا حرية خالصة ‏ كما يريد 
سارتر ‏ وإنما هي حرية «الإنسان». وهذه الحرية ‏ تمارس نفسها ‏ من جهة أخرى ‏ في القلق 
والمخاطرة . وهي تشعر باستمرار ‏ في كل مرة تكون فيها حقيقية - بالرهان الذي يقدم عليه 
وبوطأة القوى الغريبة عنها التي تعوق انطلاقها في آن واحد. وهي تدرك في حركة واحدة - 
أنها لا متناهية ومتناهية معاً: ففيها نوع من اللامتناهي » الذي أدركه سارتر جيداء والذي هو 
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ماهية حريتها نفسها؛ بيد أن هذا اللامتناهى ‏ وفى هذا مفارقة أبرزها كيركجورد ‏ له حدوده 
وقتروظ:: .وذلك أن خريكنا ‏ خاضعة لضروت من الامتعيادة وانعطلذلا تبعية لحيزنا 308 
ععمهقلدعمع0 أوء عتسزممماناج فكيف نميط اللثام عن هذا السر؟ إن بسكال يحيلنا إلى 
الإيمان؛ ‏ والواقع أن كل حل عقلي هو غير كاف. غير أنه يجوز لنا في مستوى الماهيات أن 
نلاحظ أن الحرية الإنسانية ‏ التى هى لا متناهية باعتبارها حرية ‏ لا يمكن إلا أن تكون 
متناهية من حيث هي إنسانية. وأنه على هذا الأساس يرتبط الصراع والقلق وإمكان الخطيئة 
بممارسة الحرية نفسها 


هذه هي الحقيقة التي نستطيع أن نكتشفها في الوجودية. تلك الحقيقة التي عبر عنها 
في سجل عاطفي يتطلب تأويلاء وبمفهومات مصطبغة بصبغة الوجود الفردي تشير دون أن 
تعبرء أو هي تعبر تعبيراً سيئاً أو خاطتاً. حين تريد أن تنتقل إلى المستوى الأنطولوجي . ولكن 
هذه الحقيقة. على العكس من ذلك. تفرض نفسها بقوة تبعث على الدهشة عندما نعود 
بالتجارب التي تظهر تلك الحقيقة دون أن توضحهاء إلى التصورات الميتافيزيقية التي تتغذى 
متهن شرا . وهذا يمكن أن يفضي بنا إلى أن نتصور ‏ بحسب ما يتمناه جبرييل مارسل - إمكان 
قيام فلسفة تكون في الواقع واقعية 000581 بمنابعها. وغنية بكل التجرية الإنسانية التي تمنح 
من الحياة المفردة مباشرة» ولكنها في الوقت نفسه تحرص على أن تكتمل إلى ميتافيزيقا 
حقة. ذلك لأن المثالية ليست هى وحدها التى صرفت التفكير الفلسفى عن التجربة الحية. 
فقد كان هناك اتجاه دائم في الفلسفة إلى البدء من تجربة مبتذلة تندرج داخل تخطيط ما. 
وتأخذ مكانها دون قلق في تصورات من اليسير تناولها والتصرف فيها باستمرار. وعلى العكس 
من ذلك» أفضت مكتسبات المعرفة الوضعية بالفلاسفة في مجال علم الكون (الكوسمولوجيا) 
إلى أن يعطوا إلى وقائع التجربة انتباها أشد. غير أن الإنسان الواقعي المتعين كثيراً ما برل 
لأخلاقيين والروائيين في ميدان الأخلاق حيث تجد الوجودية أرضها المختارة» وظل التصور 
الفلسفي للاإنسان فرعاً من مفهوم (عن الطبيعة الإنسانية) نظري غير واقعي وفقير على صورة غير 
عادية . 

ولا شيء أشد كشفاً لهذه النقطة من موقف «كانت» الذي يسود في الواقع كافة 
المفهومات الأخلاقية في القرن التاسع عشر. إذ أن كانت يعتقد في الواقع أن الفلسفة 
الأخلاقية ولا تستمد أدنى استمداد من معرفة ما يكون عليه الإنسان» وأنه ينبغي عليها أن 
تكون «قبلية نمه ) تماماً"' . والحجج التي يسوقها «كانت» لدعم رأيه هي أولاً أن (اجميع 
المفهومات الأخلاقية «قبلية»» ومنبعها ومستقرها في العقل. وأن هذه المفهومات لا يمكن أن 
تؤخذ من طريق التجريد من أي معرفة تكون تجريبية وبالتالي عرضية» ‏ ثم هو يسوق بعد ذلك 
هذه الحجة. وهي أن «القبلية 10266م1'2 الكاملة التي تتسم بها المفاهيم الأخلاقية هي 
وحدها القادرة على توكيد كرامتها وعلى ضمان وظيفتها باعتبارها مبادىء علياء وكل ما نضيفه 
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إليها من عناصر تجريبية ينتقص من تأثيرها ومن القيمة المطلقة للسلوك الإنساني, - وأخيراً 
فإنه لا بد للأخلاق إذا فهمناها الفهم الصحيح من أن تنطبق على «كل كائن عاقل مطلقاف 
وعلى هذا الأساس يجب استنباط القوانين الأخلاقية جميعاً من المفهوم الكلي للكائن العاقل 
مطلقا»7) ولكن لا بد لي أن أقول - على ما في ذلك من مجازفة ال 
«كانت» من احترام ‏ إن هذا التصور يفضي إلى اللامعقول. ومن المؤكد ‏ على أية حال أن 
تلك الماهية اللازمانيةعااء2 0 معام ععمعووء التي يزعم «وكانت) أنه يقننهاء تتجاهل في وضوح 
ضروب الصراع والقلق التي تكتنف هذا الإنسان المتعين الذي هو وحده الإنسان الحقيقي . 
فالوجودية تعود بنا إذن إلى الحقيقة الإنسانية وتدفعنا إلى معالجة المشكلات الحقيقية التي 
تلاحق إنسان الهياة اليومية . ونحن نعتقد أن هذه فائدة كبرى بالنسبة إلى فلسفة الإنسان. 

وربما كانت هناك منفعة أخرى. وهي الإلحاح على الذاتية 6)الاناءءزطناك, أعني على 
ما يميز الكائن الإنساني عن عالم الأشياء 00615 . فلقد سيطر السعي وراء الموضوعية على 
القرن التاسع عشر كله. باعتبار أنها الصورة الوحيدة الممكنة والصحيحة للمعرفة. ونحن 
نعرف المنزلة ع65]18:م التى تمتعت بها هذه «النزعة العلمية» 26مون)مءك؟ أو هذه «المادية» 
11111510 وكيف وجهت طائفة كبيرة من الأبحاث لمعالجة مشكلات الحياة والأخلاق. 
ووجهت علم النفس وعلم الاجتماع جميعا وفقالمنهج علوم الطبيعة. وكل من نزعة علم 
الاجتماع التي نادى بها دوركايم ومذهب السلوكية 8682010115526 وهما النزعتان اللتان طالبتا 
في قوة بما «للوضعية» من ميزة شاهدتان على هذا الاتجاه إلى إنكار الذات )ءزلاة لمصلحة 
الموضوع: 60[66 + .وإنكان الشعؤر ' لمضلحة: السلوك: .وإنكار الحياة باسيم. الميكانيكية 
عدؤتمةءء2 » وإنكار الفردية في سبيل ما هو جماعي /ناء»2011 . ولم يعد الإنسان بعد أن 
فهم على هذا النحو سوى شيء بين الأشياء. وأحيلت كافة المشكلات الإنسانية إلى مسائل 
إحصائية. أو تجارب معملية. 

وفي مقابل هذه الإحالة لكل ما هو إنساني إلى موضوعية الشيء أو النظرية ترفع 
الوجودية عقيرتها مطالبة بحقوق الذاتية 10106]ءء[طناة وما للذات وللموجود من قيمة مطلقة لا 
ترد إلى شيىء آخر ‏ ونحن قد لاحظنا بأية قوة وحماس تناول كيركجورد وبسبرز ومارسل موضوع 
الذاتية بالتفصيل. وكيف أن آراءهم حول هذه النقطة تنضم إلى آراء برجسون وبلوندل 
ولا فيل. فلقد شرعت الوجودية ‏ باعتبارها رد فعل لا بد منه ضد المادية العلمية ‏ في إبراز حقيقة 


)١(‏ من الحق. أن «كانت» يوافق على أن الأخلاق «التطبيقية» تلجأ إلى الأنثروبولوجيا (علم ‏ الإنسان). بيد أننا 
نرى ما في هذا التصور للأخلاق من غرابة, ونعني به التصور المتعلق بكائن عاقل مطلقاً. ذلك أن موضوع 
الأخلاق «ليس ما هو عاقل بالمعنى المطلق. وإنما موضوعه «الحيوان العاقل» الذي هو الإنسان. بل أكثر من 
ذلك هذا الانسان بالذات. الذي هو «بييره أو دجان». فلو أننا سلمنا بوجهة نظر كانتء باعتبارها مفهوم 
«الكائن العاقل» المجرد من الفكرة النوعية للانسان. فإن الأمر لا يكون ‏ هنا عند الإنتقال إلى هذا الإنسان - 
مجرد «تطبيق» المبادىء القبلية لأخلاق «الكائن العاقل» 200081 5مه » بل لأخلاق متميزة من حيث النوع. 
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الذاتي وف العودة بالموجود إلى الشعور بتفرده ورد معنى المسؤولية التي لا سبيل 
إلى التنازل عنها إليه. تلك المسؤولية التى يجب أن يأخذها على عاتقه فى المخاطرة 
والالتزام الشخصي. وهذه على ما نعتقد انتصارات رائعة. وشروط جوهرية للغاية إذا أردنا 
إقامة نزعة إنسانية جديدة. يكوث الإنسان بالنسبة إليها ذلك الموجود الذي يضاف إلى الطبيعة 
136 2001605 ء الذي تعلو عن عالم الموضوعية الخالصة. ويحمل في الوقت نفسه وفي 
تماسك تام ثقل مصيره الخاص وثقل العالم. 


ومما لا ريب فيه أن رد الفعل كان ينطوي على تطرفات. ولقد لاحظ أمانويل مونييه 
بحجق(2)2 أن «ردود فعل التوازن تبد أدائماً بتطرف مضاد» . والواقع أن التاريخ يقنعنا بصدق هذا 
القول بما لا يدع زيادة لمستزيد. والوجودية قد قامت لكي تعارض المادية بالقول بأن هذا 
العالم الذي يبدو موضوعية متكتلة ساحقة هو نفسه من «أجل الإنسان». وهيدجر وسارتر على 
حق بمعنى ما في تأكيدهما أن «العالم إنساني) . ولكن هل هو إنساني فحسب؟ فنحن نرى 
هنا - على سبيل المعارضة - انتقالاً خطراً في تجاوزه الحد: فالعالم الذي هو إنساني» يصبح 
إنسانيا فقط. ولا شيء غير ذلك . والذاتية - في حركة منها مضادة للمادية. تبتلع الموضوعية 
وتلتهمها . وفي مكان الإحالة الموضوعية الهدامة تجىء نزعة ذاتية متطرفة بحيث لا يمكن إدراك 
أية حقيقية تحتفظ بها أشبناء العالم للإنسان المرتد إلى ذاته. ولقد لاحظنا عملية استغراق 
الخارج في الداخل عند هيدجر وسارترء كما رأينا أيضاً - كنتيجة فيها مفارقة ‏ أن سيطرة 
الذاتية ‏ مع أنها منطقية تماما. قد أدت (حتى لا تغرق في نزعة وهمية كلية) إلى وضع العالم 
المعتم المليء الذي للوجود في ذاته وللوجود الغعفل. ٠‏ خارج الذات . . وحتى عند «سارتر» يتم 
تطهير الذاتية من كل عنصر موضوعي إلى درجة تستحيل معها إلى العدم . ومع ذلك فإن هذه 
النزعات المتطرفة لا تجعلنا ننكر الفوائد الأكيدة التي يمكن أن نصل إليها بالعودة إلى الذاتية. 
لأنه يجب أن يتحقق توازن جديد بين المفاهيم والوقائع التي لا تنفصم عراها فيما يتعلق 
بالموضوعي والذاتي. فإذا كان من الحق أن التوازن انتصار دائم للفكر الإنساني. فإننا لا 
نستطيع أن نشك في أن المذاهب الوجودية على الرغم من النزعات المتطرفة التي اتجهت 
إليها سوف تسهم إن لم يكن في تزويدنا بهذا التوازن. فعلى الأقل في إسداء النصيحة 
بالبحث عنه. 

ونحن نقول مثل هذا القول نضا فيما يتعلق «بتجربة الغير) عكانتة"! عل ععمعارةمعك*! 
التى أهملتها الفلسفات القديمة أشد الإهمال وتجاهلتها غاية التجاهل النظريات الإجتماعية 
المعاصرة ‏ التي تحيل الفرد إلى موضوع في عالم الموضوعات. ومن الجلي. أن الأهمية 
التي تتخذها تجربة ة «الوجود ‏ مع» 3 - 016 في الوجودية مرتبطة بالكشف عن الذاتية. فإذا 
كان الموجود ذاتاً في جوهره فعلى أي وجه نتصور العلاقة بين الذوات, أو. إن شئنا القول 
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«الإتصال بين شعور وآخر»! '“©؟ ونحن قد رأينا كيف أن هذا الاتصال مستحيل » ٠‏ في رأي 
هيدجر وسارتر. يقول سارتر: «إن الذاتيات متعذرة المنال تماماًء وهي تظل منفصلة بعضها 
عن بعض إنفصالاً أساسياً, 9) وماهيات العلاقات بين شعور وشعور آخر ليست هي الوجود ‏ 
مغ 2ء؟ -انس . وإنما هي الصراع).. كما ينبغي أن نلاحظ أيضاً أن «هيدجر» في هذه 
النقطة يمضي إلى أبعد من سارترء إن صح هذا القول ‏ لأن الصراع بين الأشخاص والذوات 
(ويمكن أن نعتبره إن لم يكن من ذلك بد صورة من صور الاتصال) لا مكان له في مذهبه. بل 
إن كل شيء فيما يتعلق بالموجود الحقيقي يرد إلى عزلة تامة يائسة. وكل جماعة تتحقق من 
وجهة تر على مستوى «الناس» ووالوختوة الزائف» تلغى الشخصية. وتحول الآنية إلى 
شيء من أشياء العالم. 

وثمة عيب خطير في تحليلات هيدجر وسارتر تلك التحليلات التي تبعث على 
الإعجاب بقوتها وعمقها وصدقها أيضاً في الإطار الضيق الذي طبقت فيه وهذا العيب هو 
أنها عرئية وتميف كما أنها أهملت مظهراً رئيسياً في العلاقات بين الذوات . ولقد كان لهذه 
التحليلات على الأقل فضل اجتذاب الانتباه إلى مجال غني بالعلاقات القائمة بين الأشخاص 
وكان لها بسبب نقصها نفسه ‏ الفضل في إثارة البحث والمضي قدماً إلى الأمام في طريق 
عمل إهمالا شديدا حتى ذلك الحين» ٠‏ وهي أيضاً تطالب بتوازن يتحقق من طريق التقاء 
الأضدادء وفقاً لأمنية بسكال وكيركجورد. ويُمكن أن تسهم إسهاماً قوياً في تحقيق هذا 
التوازن تلك الآراء التي طورها يسبرز وبرديائف. وعلى الأخص جبرييل مارسل والتي تصحح 
العيوب. وتسد الثغرات الموجودة في تحليلات سارتر وهيدجر. 

وقد أوضحنا كيف أن جبرييل مارسل - بعد أن عاد إلى تناول النقد الواقعي للكوجيتو 
الديكارتي أث ثبت أنه من المحال تعريف «الأنا» على طريقة المثاليين. من حيث أن «الأنا» بوصفها 
شعوراً خالصاً بالذات . ذلك أن «الأنا» لا تكون لذاتها إلا عن طريق راصم بالنسبة إلى ذاتها 
يجعلها تبرز من حيث هي شيء آخر. ولكن هناك ما هو أكثر من ذلك, إذ أنى لا أكون «حضورا» 
حقاً بالنسبة إلى ذاتي إلا حين أضع حقيقة الغيرء أي حين أكون بالنسبة او مفتوحاً وتحت 
تصرفه في عزم وتصميم . ويكتب جبرييل مارسل قائلاً:"؟: «إن الغير من حيث هو غير لا يوجد 
بالنسبة إل إلا من حيث أكون مفتوحاً له (من حيث هو أنت). ولكنني لا أكون مفتوحاً بالنسبة إليه 
بمقدار ما أكف عن تكوين نوع من الدائرة مع نفسي . دائرة أضع في داخلها الآخر. أو بالأحرى 
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2 ,كقعو ,ععلطناة كععمعاعووم . 
(1) الوجود والعدم. ص 48: . 
(*1) الوجود والعدم. ص 507. 
(5) الوجود والملك. ص ١66‏ . 
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فكرته: ذلك لأن الآخرء بالنسبة إلى هذه الدائرة. يصبح فكرة الآخرء وفكرة الآخر ليست هي 
الآخر بوصفه آخرء إنها الآخر من حيث هو علاقة بي. من حيث هو مفكوك منء 
عترن الاومال أرق طريقه رق ولعي .والافلان عل طب غدرلق إل رفسو فال من 
مستوى الوجود إلى مستوى الملك. الذي هو مستوى الأشياء . فأنا في هذه الحالة أملك نفسي ١‏ 
ا روم ع بل حتى بالنسبة إلى 
نفسي أيضا: . ومعنى أن أكون مقلقا على نفسي واطتدهمم15لمز» أن أكون بحسب المعنى 
الصحيح الشائع «مشغولا بنفسي أ50 عل 6مدععه )200 , أعني » أن 0 رمتلا بنفسي عل متعام 
50 » بنفس المعنى الذي يكودٍ به الوجود - 0 أءعزطه - عئة أو الوجود في ذاته مع ع5)خ'[ 
50 - عند سارتر ممتلعاً. متكتلا مطل معن 


فأنا لا أصل إذن إلى المعنى الكامل الصحيح لشخصي إلا بالسلوك الذي يتسم بالكرم 
والبذل. فمن طريقه) يصبح حضور الآخر بالنسبة إلي مبدأ للتعمق والإثراء. وفي كل مرة تستقر 
العلاقات بين الأشخاص والعلاقات الاجتماعية على مستوى الصداقة. الذي هو حوار على 
صورة عميقة وشفافية بالنسبة إلى نظرة الغيرء وأيضاً في كل مرة نتخلى فيها بالتالي عن تحفظاتنا 
التي لا تكف عن دفعنا إليها شهوة الملك العنيدة (روح التملك التي يندد بها بها الصوفية. كما أنها 
بلا شك أيضاً اسم من أسماء الخطيئة الأولى) فإننا نحقق الواحد بواسطة الآخر على نحو خفي» 
وكل واحد يقوم بذلك في نسيان الذات الذي هو أعلى نقطة في شخصيتنا . وهنا أيضاً نجد أنفسنا 
ش راضين بفقدان أنفسنا. 

هذه هي الثروات التي ندين بها للوجودية. بيد أننا نستطيع أن نرى» كأن الأمر يتعلق 
بجرد «مادي» إلى حد كبير نوعا ماء بينما نحن بصدد الوجودية» من حيث هي كذلك». في 
صورتها وروحها. وعلى هذاء فنحن نقبل فيما يتعلق هذه النقطة. أنه من الممكن أن نتصورء 
بالمعنى الوجودي نفسه. ولكن دون رفض للميتافيزيقا التى تحدد هذا المعنى في مبدئه (إذ أن 
الميتافيزيقا لم تقبل بما هي كذلك. لا عند هيدجر, ولا عند سارتر)» أنه من الممكن أن نتصور 
ديالكتيكا للوجود يتركز في عناد حول الوجود الفردي الأشد عينية ويسعى إلى الكشف في هذا 
الوجود الفردي نفسه. عن أعمق معنى للحياة الإنسانية. وهذا هو مطمح الوجودية واتجاهها. 
بيد أننا نستطيع أن نأمل في إرضاء هذا المطمح إرضاء أفضل» والتوغل إلى أبعد من ذلك في هذا 
الاتجاه. حتى نبلغ النقطة التي يكمل عندها الوصف والتحليل وأن نأمل إرضاءه في «ميتافيزيقا 
للوجود العام» عداة'! عل عناوأوزاطمة 6 . 

وفي الحد الأخير لهذا «الديالكتيك» (الجدل) الذي لا نريد أن نسجل ها هنا غير مراحله 


() الوجود والملك. ص ٠١5‏ . 
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الجوهرية. يكون الوجود معطى باعتباره نوعاً من المفهوم التجريبي تمائل للمفهومات التي تعبر 
بها العلوم الوضعية عن الثروة الوفيرة المتراكمة من التجارب التي تصدر عنها تلك العلوم'"' 
والواقع أن وجودي العيني ‏ عندما أدركه في أعمق صوره. وأشدها فردية ‏ يبدو لي أنه مجرد 
«وحاضر خالص. بل هو يبدو لي أيضا أنه مشتبك في صيرورة مستقطبة بواسطة طبيعة لا 
أكونها حقاً إلا دين أجعلها توجد . فأنا أسير باستمرار وبمعنى ما كما يلاحظ جبرييل مارسل 
بحق ‏ من وجود فردي إلى وجود فردي آخر: فأنا أحمل معي كل ما أنا عليه» - ولكنني أحمل 
معي في الوقت نفسه «ما قد لا تكون عليه حياقي» . إن وجودي مشدود نحو شيء يتجاوز وجوده 
الفعلي الذي هو مع ذلك هناك على نحو ما ولكمايد حرف انه ابس موضردا يكن على حد 
تعبير سارتر» أعنى أنه قابل للوجود بواسطة المجهود الذي تبذله حريتى. وإذن فهناك في وجودي 
نفسه. عو عليه اناعد لقي و عيضف وأن يتكشف عن نفسه بأن يفضع معاقلها . و«أنا» ي 
الفعليّة غارقة في طبيعة تفرض عليها معناها واتجاهها في وقت واحد. طبيعة تحدد «ما ينبغي أن 
يكون عليه الإنسان في وجوده». إذا كان لا بد أن يكون ما هوا كي 


وهكذا نستطيع أن نقول ‏ دون أن ننتقل من مستوى التحليل الوجودي (وعلى أساس من 
الأوصاف الفينومينولوجية من ذلك الطراز الذي أعطاه لنا سارتر ومارسل) «إن الوجود وال حياة لا 
يتطابقان» وإن «حياتي وكل حياة بسبب شيء من تغير الاتجاه يمكن أن تبدو لي غير متكافئة بتاتا 
مع شيء أحمله في نضي وأكونه على التدقيق» ولكنه بتأثير حريتي نفسها يكون الموضوع 2 
لرهان. وهو يتطلب من جانبي اختياراً حاضيا : وضرورة هذا الاختيار تبدو أمامي بدورهاء. 
أدركت معناها لا على طريقة الاستدلال والتجريد بل على الطريقة ل ا ا 
عءصهلوعم6ل عاطدول . فأنا من ناحية. أدرك نفسي مرتبطاً بطبيعة هي الكثافة العينية لوجودي 
كموجود. إن صح هذا التعبير» وهذه الطبيعة هي التي تحدد لي تحديد الآمر ‏ معنى فعلي واتجاه 
حياتي ‏ ومن ناحية أخرى فإن هذه الطبيعة نفسها التي علي أن أوجدها ‏ تبدو لي باعتبارها 
مشاركة في الوجؤد. كأنبا قطعت وفصلت على نحو ما في نسيجٍ الوجود غير المحدود. وهي على 
هذا الأساس فرع في مجموعة من العلاقات التي تحددها تحديداً عينياً . فأنا وجودي, ولكنني 
لست الوجود. وتبعيتى ©©010110862© بالنسبة إلي حقيقة أعيشها ف جميع اللحظات» وهي من 
حيث هي كذلك تدفعني دفعاً لا سبيل إلى مقاومته إلى البحث عن المنبع أوعن مبدأ هذا الوجود 


)١(‏ أنظر جبرييل مارسل في كتابه «من الإباء إلى النداء» ص ١917‏ : «لقد سلمت قبلياً قبل أن أستطيع تبرير هذا 
التوكيد في نظري تبريرا تاماء بأننا كلا تعلمنا أن نتعرف على الوجود الفردي. من حيث هو كذلك, اشتد 
اتجاهنا. وكأننا مسوقون. نحو إدراك للوجود العام . بما هو وجود عام . . وهذا تأكد طاغ ‏ ولكنه غامض. هو 
تأكد يبدو لي أنه قد قادني إلى مسالك ضيقة كثيرة التعرجات حيث تعرضت لأن أضل طريقي» في كثير من 
الأحيان . 

.45 جان بول سارتر: الوجود والعدم.» ص‎ )١( 
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الذي أنا عليه والذي لا يجد في نفسه نقطة الارتكاز للوجود الذي يكونه. فأنا موجود ولا 
موجود؛ والوجود والعدم. يجتمعان فّ على نحو غامض» والمفارقة في هذه الثنائية الأساسية هي 
عقدة سائر الأسئلة التي أضعها ومصدر القلق الذي يعتصرني. وعلى فاق الرو اذ كلل 
تحليلا عينياً يدفعني دفعاً قاهراً خارج الكُلّية الي أنا عليها في اللحظة الحاضرة هو يدفعني من ١‏ 
حيث العمق نحو طبيعة هي معنى وجودي وهي في الوقت نفسه قانون صيرورتي - وهو يدفعني 
من حيث الارتفاع نحو حد متعال يفسرني في نظر نفسي ويبرر وجودي . 

فإذا كان للوجودية معنى. فإنما ينبغي أن نلتمسه في هذا الديالكتيك. لكن علينا أن 
نخلص هذا المعنى من الصور العاطفية التي تُغْلّه. ومن النزعة التصورية التي تنم في كثير من 
الأحيان. وهو يتطلب الإيضاح من النور الذي هبط من الآفاق الميتافيز يقية . 

وأخيراً. فإن الوجودية. على ما هي عليه. وفيهما يوجد فيها من «وجودي» حقيقي (وعلى 
هذا الأساس نستئني. في مؤلفات جان بول سارتر. كل ما هو بناء محردء ونظرية بحتة) تبدو لنا 
على أنها منهج للتئاول يتجه نحو مجال ميتافيزيقي أصيل. وهي تخضع فيه. من الأمام ومن 
الخلف. وعلى هيئة حركة وانجذاب - للباعث العميق. دو لأمها قد 
سدت الطريق إليه بما وضعته من مبادىء خاصة بها. ولكن. يبقى يبقى أن جميع التجارب التي 
يتحدث عنها المفكرون الوجوديون هي عند الميتافيز يقي تجارب ثمينة ‏ غنية بمعناها ومرماها على 
وجه الخصوص . فهي تفتح الطريق أمام بحث يكون المقصود منه تحديد الشروط المطلقة للعمل 
الإنساني الحق وللغاية الأخيرة للإنسان في وقت واحد. وهذه التجارب لا يمكن أن تكون كاشفة 
عن المعنى العميق للوجود ولقيمة هذه الحرية التي تجعل من الإنسان صانع مصيره الخاص 
فحسبء بل هي تبرز أيضاً في ضوء ساطع تناهي الموجود من حيث جوهره وتبعيته فيما يتعلق 
بالوجود نفسه الذي يشارك فيه ؛ «موجود)]5:«15]05 بدونه لا يكون الوجودء ولا تكون وثبته 
الأساسية عبر تناهيه. . . لا يكون هذا ولا ذاك شيئاً معقولاً. 


وهذا كله على ما نعتقد. هو ما نستطيع اكتشافه عند كيركجورد ونيتشه. وعند هيدجر 
وسارترء وعند يسبرزء وعلى الأخص عند جبرييل مارسل . وإذا كانت هناك حقيقة يمكن أن 
نستخلصها ما لهؤلاء جميعاً من مؤلفات تذهب إلى «أن الفكر ال ميتافيزيقي في الدراما ومن خلال 
الدراماء يدرك نفسه. ويتحدد تحديداً عينياً عع وم وز(1) فهي حقيقة هذه الحاجة المطلقة إلى 
العلو التي تعمل في قلب الإنسان» وحاجته المطلقة في العجز الذي يوجد فيه حين يعرف أنه 
متناه - إلى تحقيق ذاته بذاته وحدهاء وكذلك حقيقة الضرورة التي يجد فيها نفسه للتفتح على هذا 
العلو. الذي كل ما في الإنسان وكذلك كل ما في الكون. بل الكون بأكمله. معلق به. إذ أنه 


)1( جبرييل مارسل : «أوضاع السر الأنطولوجي وتناولاته العينية) ص 77 5 
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من المؤكد - كما يقول سارتر - أن أكثر النوازع تحديداً لطبيعة الإنسان هو نزوعه إلى أن يكون 
الإله ‏ وهذا التوكيد بمثابة صدى للصيعغة القديمة التي تؤكد «أن كل الموجودات تنزع إلى أن تتشبه 
بالإله» . وإذا كانت هذه الحقيقة توحي بها الوجودية أو تومىء إليها ‏ أكثر من أن تعبر عنها ‏ وذلك 
في صورة تفضحها في كثير من الأحيان (وعلى هذا النحو نعتقد في الواقع أنها لا تستطيع إلا أن 
تومىء إليها). فإنه ما من شيء يمكن أن يحول بين هذه الحقيقة ‏ سواء لقيت تجاهلاً أو إنكاراً ‏ 
وبين أن تصل بقوتها الخاصة إلى استعادة وجهها الحقيقي واسترداد كل معناها. وهكذا يمكن أن 
تبدو الوجودية المعاصرة - في نهاية الأمر - أنها التيار الفلسفي الذي كشف في وضوح تام عن 
هذه الحاجة وعن ذلك النزوع إلى الله الذي هو أعمق حقيقة والذي هو بكل اختصار الحقيقة 
الوحيدة للإنسان لأن كل شيء يرجع إليها. 


:اا ' 


علم الظواهر |الفينومينولوجيا| 
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علم الفلواهر 


)ع0( 
الإبوخية الفينومينولوجية 
أو التوقف الفينومينولوجي 
يُعَدُ مذهب إدموند هوسرل. شأنه في ذلك شأن مذهب برجسون ‏ «عودة» إلى 
«ديكارت». عن طريق الكانتية ©«اكناصة؟1 . 3 أن هذه العودة أشد وضوحاً وأكثر صراحة في 
الفينومينولوجية عذهه50600:<8001 منها في البرجسونية ©««؟ندموع:ء8 كما أنه أكثر اتفاقاً مع 
جوهر المذهب الديكارتي 


وقد كانت فينومينولوجية هوسرل «منبجا 6 قبل أن تصبح مذهباً صريحاً 
20110 . ولقد قصد هوسرل - مبتدئاً بنقد الرياضيات ‏ أن يكتشف أولا طريقة تجعل في 
إمكاننا اكتساب حقائق أساسية وإثباتها بالبرهان: وعلى هذا الأساس كانت قاعدته الجوهرية من 
البداية هي أن يقصد إلى الأشياء ذاتها(50طاءة معطءه5 معل 211) لكي يتلقى منها ما يعرفنا إياها. 
وبالتالي أن يمشعد أساساً كل حكم سابق وكل نظرية سبق تصورها عن الواقع. هناك إذن 
مبدءان تتضمنم]| نقطة البداية هذه: مبدأ سلبي» وهو يتألف من رفض كل ما ليس ثابتا 
بالبرهان, أعنى مبرهناً عليه بحيث يبدو معه من المحال تصور نقيضه. ومبد ا زعا تمن ف 
الرجوع إلى اللدمن المباشر في إدراك الأشياء. من حيث أن هذا الحدس - وهذا الحدس وحده ‏ 
هو الذي يمكن أن يكون المنبع الأول لكل يقين. التوقف 650056 والحدس 1608ئمة : هذان 
هما القاعدتان الرئيسيتان في المنبج الفينومينولوجي . 


ومع ذلك. ينبغي ألا تقودنا كلمة «الاشياء» إلى الوقوع في الخطأ. فبفضل التوقف (أو 


يفف 


وضع كل ما ليس له مبرر جلي بذاته ‏ وفقاً ل هوسر ‏ بين قوسين). تكون الأشياء الوحيدة المعطاة 
لنا حقيقة هي «الظواهر» 5 . وليس الوجود (أو «الثىء في ذاته») بالأمر البين بذاته 
على الإطلاق. هذا مع أن «الشيىء في ذاته» أو الوجود باعتباره وطاهرة؛ هو أيضاً معطى كسائر 
الأشياء. وهكذا يتكون مجال الحدس الفينومينولوجي من كافة الظواهر المعطاة للشعور, أعني 
من كل ما يظهر على نحو ما وعلى أي أساس كانء وبالتالي مع إستبعاد كل المجال غير البين 
للوجود في ذاته الذي لا يظهر. ولا يقبل الظهور. وتنحصر مهمة الفينومينولوجيا في الكشف 
عن عالم الظواهر كله» ووصفه وصفاً حكياً. ومحاولة إدراك العلاقات التي تربط بين هذه الظواهر 
في الوقت نفسه. وهذا معناه ‏ في جلاء ‏ تجاوز الوصف الخالص وتفسير الظواهر, أو تحديد 
معناها. يكتب هوسرل قائلاً: «إن التفسير الفينومينولوجي يوضح «ما هو متضمن)51ء أناو عه) 
(6ناونامصذ في معنى «المدرك بالفكر» دة)نومء دون أن يكون معطى عن طريق الحدس بأن 
يتمثل للإدراكات الحسية التي هي بالقوة 06680161165م والتي تجعل غير الظاهر ظاهرأً»2"7. ومن 
وجهة النظر هذه فإن كل نمط من أغاط الظواهر يتيح اصطناع مناهج خاصة للبحث والوصف 
والتأويل . 

وإذن نستطيع أن نقول إن الفينومينولوجيا بوصفها منهجاً تبدو- لاول وهلة ‏ أنها ضرب من 
الوضعية 205101015506 ولكن هذا ليس معناه أبداً أنها تستبعد الفلسفة أو الميتافيزيقيا. فالواقع , 
أن الاتجاه الفينومينولوجي لم يتوان عن أن يصبح اتجاهاً ميتافيزيقياً حقيقياً. ومن جهة أخرى فإن 
المنهج 7 5 حد ذاته - يتضمن «مذهباً. إذ أنه لما كانت «الاإبوخية» عبارة عن وضع مجال الوجود 
كله بين قوسين. وكانت لا تترك أمام نظرة العقل سوى الظاهرة الخالصة, فإن فينومينولوجية 
هوسرل تتضمن نوعاً من المثالية» وتحيل الكون إلى أفكار 65 ه66 وإلى المضمون الباطني 
5 ولا تعترف بنمط من المعرفة اليقينية سوى «مشاهدة الماهيات) -أناط1 ناقطءومءوع/13) 
(5ع6روووء وعل مه1) والواقع أن هوسرل يتجه أكثر فأكثر نحو مثالية متطرفة . 

ولو نحن أردنا بحسب رأيه أن نصل حقيقة إلى ما هو بين بذاته من حيث درجة اليقين. 
فإننا لا بد أن نطبق منهج الابوخية لا على وقائع «العالم» فحسب. بل على «الأنا» الطبيعية:! 
اعتناعهه أو وأفعالها أيضا. أو بعبارة أخرى فإن «الكوجيتو» الديكارتو يقف دون وجه حق عند 
أنا جوهرية05]20101ناة 00 ليست بما هي كذلك. سوى شيء من أشياء العالم . وهي ليست 
الظاهرة الخالصة التي يعالجها المنهج الفينومينولوجي . وخطأ ديكارت. كما يحدده هيدجر" - 
بعد دلتاي لإعطغاذط - هي أنه تصور عبارة «أنا موجود) 51150 في الكوجيتو وفقا لنمط «وجود» 
«الأشياءوع, , مفترضاً خطأ أن المعقولية واحدة الد لاله مولن . والحقيقة. أن الأمر يتطلب 
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«إبوخيه» أعمق من ذلك. هو يتطلب إبوخيه تدور حول الذات التجريبية عناوقامماء اء زناه 
«وأفعالها الذاتية لاحالتهما إلى حالة الظواهر الخالصة. وبهذا وحده نصل إلى مجال الشعور 
الخالص الترانسندنتالي (المتعالي), الذي لا تبقى فيه سوى الظواهر الخالصة المتعالية إلى 
جانب «الأنا» المتعالية التي هي في نهاية الأمر «الوجود» الأول اليقيني البين بنفسه الذي ينتهي إليه 
الارتداد الفينومينولوجي عنداوأع0010ءصممعطم و أكوع ]ع1 . والواقع . أنه من المحال أن نفترض 
أن «الأنا» المتعالية لا تكون هي نفسها سوى ظاهرة. إذ أنها حينذاك تشتبك في تسلسل لا ينتهي 
تمقهل"! ه دمأووء7وء: ويجعل من عالم الظواهر بأكمله خيالاً صرفاً واوهماً مطلقاً. 


ولكن هذا ليس هو كل شيء. إذ أنه لا يصح أن يعد البحث الفينومينولوجي نفسه 
مكتملاً حين يكتشف «الأنا» المتعالية: فهذه «الأنا» ‏ متعددة في الواقع من حيث أنها تشمل أو 
تتضمن سلسلة «الأنات» المتعالية الأخرى كلها. وهذه «الأنات» تؤلف. أعني أنها تحدد ظواهر 
الشعور المتعالي والطبيعي بكل ما فيها من تنو . وإنما ينبغي أن يكون لها وراء هذا التعدد 
مبدأ للوحدة, يكون هو المكون الأول - أي «أنا مطلقة» تكون هي المكونة الكلية التي لا تتكون 
نذا والتيي هي الله . والله يحيا حياته الخاصة بأن يكوّن - في أناه المنعالية وبواسطتها سائر الأنات 
لمتعالية الثانوية بكل ذاتياتها التي تؤلفها. والتي تؤلفها بدورها. 


00( 
الاختزال الماهو ي عدو1 606 ممناعسل6 ]1 


هذا هو مذهب هوسرل الفينومينولوجي في خطوطه العريضة . ولكي نحدد ما في هذا 
المذهب من أصالة., نذكر أو أنه رد فعل حاسم ضد النزعة الأسمية المنحدرة من «كانت»)» 
وضد وضعية كونت. والواقع أن هوسرل يسلط أضواء ساطعة على هذه الحقيقة الرئيسية» وهي 
أنه لا يوجد سوى العيني (أو بعبارة أخرى الواقعة المحسوسة) الذي هو من معطيات الواقع 
ويمكن أن تصبح الماهية 6556206 موضوعاً لمعرفة علمية» وأن تؤسس علم الميتافيزيقا . والطريقة 
التي يتبعها هذا العلم هي الاختزال الماهوي عدان61061 صو 1ءنالة2 13 أو الاقتصار على فحص 
الماهية المعطاة 5 الظاهرة التجريبية المفردة. ومن وجهة النظر هذه. وهي جوهرية بالنسبة إلى 
الفينومينولوجياء يتعارض مذهب هوسرل مع مذهب برجسون تعارضاً واضحاً. وليس من شك 
في أن الفينومينولوجيا تتبدى على أنها علم الشعور عه٠هعءك5مه‏ 128 06 عهمء ك5 . ذلك الشعور 
الث قرية أن حمنفه بحى ميدتة الطلق, ومكن أنءتظن آنا نلعي غلل هنذا السو 
بالبرجسونية.. ولكن يبدو أن هذا الالتقاء ليس إلا مادياً. لآن الطرائق2066065م التي تستخدمها 
كل منهما مختلفة تمام الاختلاف: فالحدس العيني في البرجسونية لا يفضي - من وجهة نظر 
هوسرل - إلا إلى المذاهب السيكولوجية 010815065طعلاوم . ولا يشترك في شيء مع «مشاهدة 
الماهيات» 86560511306 في الفينومينولوجيا . 


اخحفا 


ولقد اعتقد البعض أنه من الممكن على وجه الخصوص مقارنة الحدس التوماوي (نسبة إلى 
القديس توما الأكويني) بالحدس الفينومينولوجي . فقيل أحياناً أنه في .الحالتين هو حدس 
الماعيات. ومع ذلك فالاختلاف بينها ما زال كبيراً. وذلك أولّ لأن حدس الماهيات في 
التوماوية ناقص دائماً. لأن المفهوم:مع020ه لا يعتبر في التوماوية شيئاً مستقلاً بذاته أو أنه 
شيء كامل : والتصور لا يكفي نفسه بنفسه لأنه لا يمثل قط في رأي القديس توما - واقعاً فعلياً 
علاعناءة 612016 ؛ وليس بما هو كذلك شيعاً كاملاً مكتملاً ذلك لأنه لا يمثل أبداً الموضوع 
بأكمله. لأنه شيء مجرد من الكمية (أو من الفردية) ومن الوجود. وهذا ما يعبر عنه مذهب 
التجريد. وما يجعل من المذهب التوماوي فلسفة موجودات. أكثر منها فلسفة ماهيات . أما في 
الفينومينولوجياء فالأمر على خلاف ذلك تماماً: فالإبوخية المتعالية تمصل من الفينومينولوجيا 
فلسفة ماهيات, . ماهيات مكتفية بذاتها وبذلك تكون حقائق كاملة. دون إشارة إلى الوجود 
الذى لآ وتدخل ف البتورلوجيا الآ بوصله ظافرة ومكطن .مو معيلانث الشهون ' لز برمفت: 
حقيقة «فيٍ ذاتها» 501 مء . وهكذا ايصبح «عيان الماهية» ‏ من الوجهة النظزيةت دسي كام 
مستغرقاً للموضوع , 00 نه يكون مثالية متطرفة. في حين أن الحدس العقلي» في نظر 
القديس توما - وهو يرى أن الوجود قائم بالضرورة في نقطة البدء السابقة على إدراك الماهية التي 
تبقى دائهاً شيئاً مضافاً إلى الوجود (لا شيء يوجد في العقل إلا وقد كان قبل ذلك في الحواس) - 
أساس لواقعية حقيقية 7121 عداوذاه6: دنا قضيتها الجوهرية تنحصر في تأكيد أن المعقولية الباطنة 
#اذاطنعنااء»مة (أو وجهة نظر الماهية) تبدأ من الوجود الذي هي تحديد له. وهي تميل إلى 
الوجود (أو إلى الذات) الذي هو حد الحكم نفسه في وقت معاً. 

وأيا كان الأمرء فإنه من المستحسن الاقتراب من الحدس الفينومينولوجي عن طريق 
الحدس الديكارتي. على أن هوسرل نفسه يدعو إلى ذلك صراحة «بتأملاته الديكارتية». والواقع 
أن حدث «القواعد» ©2اناع16 يدور حول الماهيات الخالصة 5ع55600© 65:دام أو حول الطبائع 
المفردة الفطرية في الروح أتاموع'! ة وعقصمز دعر الناع ملك دعتنطهم 165 , والعالم الديكارتي ليس إلا 
عالم ظواهر. وليس للوجود عند ديكارت ‏ كما هي الحال ف الفينومينولوجيا - قيمة إلا بوصفه 
ظاهرة, بمعنى أن الصلة بين الماهيات المدركة بواسطة العقل وبين الوجود «الموضوعي» صلة 
«خارجية) عنانو58م63»«هت فحسب. أو هى قائمة على ضمان الصدق الاي . وإذا كان عالم 
الماهيات لا يكفي ‏ من حيث الواقع - فإنه يمكن أن يكفي على الأقل من حيث المبدأ. ويأتي 
الخلاف الرئيسي بين ديكارت وهوسرل من أن ديكارت يقف عند الأنا التجريبية كأنها ثىء 
مطلق. بينا يتابع هوسرل الاختزال الفينومينولوجي إلى ما وراء الأنا التجريبية ليصل إلى وأناه 
متعالية هي مبدأ العالم الذاتي كله بل يصل إلى أبعد من ذلك أيضاً. . إلى «الأناه بوصفها مكوّنة 
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فيه 
الماهية والوجود ععمعاولت:.1 اء ععدعووء”.1 

ولكن ربما كان هذا التعمق أو التوسيع للديكارتية واحداً من الاتجأهات المنطقية التي يمكن 
أن تسير فيها. وفي هذه الحالة. لا تقوم الإبوخية الهوسرلية إلا بالاجابة عن كافة المقتضيات التي 
يتطلبها الشك الديكارتي» فتؤدي بالتوكيد المثالي إلى حده الأقصى . 

وليس لنا أن ننقد هذا التوكيد المثالي هاهنا. ولكننا نستطيع أن نلاحظ في إيجاز أنه على 
التحقيق عند هوسرل وديكارت على السواء ‏ عبارة عن «مسلمة» 126ن)وهم » أعني المسلمة الي 
تشمل الشك والابوخية, أو أنه منبج ‏ إذا أردنا ‏ يتحرك في داخل المذهب الذي يحتويه ضمناً . 
والحق أن وجهة النظر هذه كانت موضعا للاعتراض. فقد كتب (ر. كريمر) 7©5/ع2؟1 )١(1.‏ 
قائلاً: يبدو أن هوسرل في كتاباته الأخيرة على الأخص - لا يريد أن ينجاوز الامتناع 
الفينومينولوجي عناوأعهأمهة دده مغطم «مغوء:365: .1 وأن يغلق العقل على نفسه. ونستطيع أن 
نناقش هذه المسألة وهي : هل هذا الموقف الذي يبدو في وضوح أنه عودة إلى المثالية. موجود في 
القصد الأول لفكر هوسرل؟ ومن الممككن, بل من المحتمل أيضاً. أن الأستاذ في أعماق نفسه لم 
يتخلص من الناحية التاريخية أبداً من هذا التصور المثالي؛ على أنه. خلافاً لذلك لا يبدو أنه أمر 
يفرضه المنبج وتفرضه مقتضيات الموضوع . أليس الوجود معطى كا أن الماهية معطاة؟ ولما.كان 
الوجود ‏ من ناحية ‏ قائ] في الوجود. بل لما كان هو المبدأ المحدد في الموجود ‏ فإنه يطالب 
باستقلاله إزاء الشعور. وإزاء الماهية؛ ولما كانت الماهية والوجود ‏ من ناحية أخرى - متضايفين» 
لأنهما مبدآن ناقصان للكينونة فإننا لا نستطيع أن نعالج الماهية معالجة وافية دون دراسة الوجود. 
وهكذا تعرض مشكلة الحقيقة: في ذاتها من وجهة النظر الفينومينولوجية نفسها)» . 

أما أن هذه المشكلة تعرض فأمر نحن على يقين تام منه. بيد أن المسألة هي أن نعرف 
«كيف» تعرض وفي أي اتجاه يمكن أن تُحَلَ في سياق الفينومينولوجية الهوسرلية: فإذا كان وضع 
الوجود بين قوسين ليس بمنهجي وكفى . وكان أيضاً يقوم على عدم توفر البداهة البينة بنفسها 
14 . فإنه يلزم عن ذلك أن الماهية تنزع إلى الاكتفاء بذاتباء ى) هي الحال عند 
ديكارت» وللأسباب عينها. ويبقى من الحق أن الفينومينولوجيا لا تستطيع أن همل الوجودء 
الذي هو معطى أيضاً. ولكنها تصبح غير قادرة على أن تضفي على هذا الوجود المعنى 
«الموضوعي» الذي يناسبه : إذ أنه ينبغي عليها لكي تفعل ذلك أن تستنبط الوجود من الماهية 
بضرب من الحجاج الأنطولوجي , كالذي حاوله هاملان «ذا18] في كتابه «العناصر الرئيسية 
للتمثل». وهذه المحاولة نصيبها الفشل مقدما. ويبدو أن هوسرل لم يكن يريد أن يسلك هذا 
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السبيل. أما أن نقول إن الماهية بحكم أنها متضايفة مع الوجود ‏ لا يمكن أن تعالج لذاتها على 
الإطلاق. باعتبارها حقيقة مكتفية بذاتهاء فليس ثمة ما هو أصدق من هذا القول. بيد أن هذا 
يرجع في نهاية الأمر إلى تأكيد أن الوجود معطى يقيني واضح بذاته كالماهية ناه ع0<ء55» 
46نن », وأن وضع الوجود بين قوسين. على النحو الذي تفهمه الفينومينولوجيا أمر محال 
تماما. وعلى العكس من ذلك. فإن الظاهرة «التجريبية» التي تحيط بالوجود. لا تمشل في 
الفينومينولوجيا سوى تعين عرضي وغير عقلي للماهية., في داخل الشعور. وهكذا لا يكون 
الوجود نفسه من وجهة النظر هذه. غير وجود ظاهري. 

والواقع أن هوسرل م ينجح قط في إدراك «العلو». أي إدراك تلك الظاهرة الي يتجاوز 
بها الشعور نفسه باستمرار متجهاً نحو العالم . والالتجاء إلى القصدية (أو الاحالة المتبادلة) 
6ل سمه ل مع اما التي هي أحد المنابع الكبرى لفلسفة هوسرل لا يغني شيئاً في هذا الباب, لأن 
القصد في السياق المثالي - الذي هو سياق هوسرل - ليس ولا يمكن أن يكون إلا تجاوزاً نحو 
عنصر من عناصر العالم الداخلي ؛ ولا يمكن أن يكون «علوا» حقيقياً90) . 


0( 
وجهة النظر الوجودية 

وإذا فهمنا الفينومينولوجيا بالمعنى الدقيق الذي أعطاه لما هوسرل. فما لا ريب فيه أن 
منبج هيدجر وسارتر الوجودي على نقيضها تماماً. وقد كان هذا هو رأي هوسرل. الذي احتج 
على التحول العميق الذي فرضه هيدجر على آرائه الخاصة. بيد أن هيدجر يعتقد ‏ من ناحيته ‏ 
أن المميج الفينومينولوجي يمكن أن يحتمل هذا التحول, أي أنه يستطيع أن يحتفظ بمعناه المنبجي 
الخاص داخل السياق الوجودي. بل ينبغي على الفينومينولوجيا أن تسير ‏ «من الوجهة 

المنطقية» ‏ في الاتجاه الوجودي . 
وهذه هي نفس القضية التي يدافع عنها موريس ميرلوبنتي دفاعاً بارعا في كتابه 
«فينومينولوجية الإدراك الحسبى». فهو يكتب قائلا: «الفينومينولوجيا هي دراسة الماهيات. 
وبحسبها تعود جميع المشكلات إلى تعريف الماهيات: ماهية الإدراك الحسى. وماهية الشعور 
مثلا . غير أن الفينومينولوجيا هي أيضاً الفلسفة التي تضع الماهيات في الوجود. كم أنها لا تعتقد أننا 
نستطيع فهم الإنسان والعالم إلا ابتداء من «واقعهم| الجامد» 01016 . إنها فلسفة متعالية تضع 


)١(‏ يبين جان بول سارتر (الوجود والعدم. 588 )19١-‏ أن هوسرل لا يستطيع أن يفلت من «النزعة الأناوحدية» 
عدمونومناه50ك . لأنه إذا كان الوجود يرجع إلى سلسلة من الدلالات. فإن الرابطة الوحيدة التى يمكن تصورها 
بين وجودي ووجود الغير. عي «المعرفة) . ووجود الغير- شأنه في ذلك شأن وجود العالم - ليس شيئا أكثر من 
المعرفة التي لدي عنه . 
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«توكيدات الموقف الطبيعي» في حالة الإحكام المعلق 5مءم5ناك هع » لكي تفهمهاء ولكنها أيضاً 
فلسفة يكون العالم بالنسبةإليها «موجوداً فعلآ» قبل التفكير, باعتباره حضوراً غير قابل للتحويل 
عاطقمعنتاهمز . وكل جهد تبذله فإنا هو للعثور على هذا الاتصال الساذج بالعالم بغية إعطائه 
وضعا فلسفيا اخر الأمر)(") . 


والواقع هو أن الاختزال الماهوي لا يمكن أن ينتهي تماماً. والسؤال الذي لم يكف هوسرل 
عن توجيهه إلى نفسه بصدد إمكان إكمال الاختزال يدل دلالة واضحة على أن الإخفاق أمر 
توم . والسبب العميق لهذا الإخفاق هو أننا مهما فعلنا ومهما كان وضعنا للوجود بين قوسين 
وضعاً ا فإننا دايا في العالم و«أفكارنا تتخذ مكاءا في التيار الزماني الذي تسعى إلى 
الإمساك به). وما من فكرة سطع أن تضم فكرنا كله اللهم إلا فكرة العقل المطلق الذي 
لسنا إياه لأن اخختزالنا يبقى إشكاليا . ويلاحظ هوسرل. في الكتابات التي تركها بعد وفاته ‏ أن 
«الفلسفة عبارة عن بدء مستمر». فم معنى هذا إن لم يكن معناه أن التفكير الأساسيى هو 
بالضرورة شعور بالاعتماد على موقف يحدد جزءاً جزءاً كل مجهود لإدراك نفسه . وهكذا «يكون 
الاختزال الفينومينولوجي الذي هو أبعد من أن يكون صيغة لفلسفة مثالية ‏ كا اعتقدنا - صيغة 
لفلسفة وجودية : ولا يبدو «الوجود في العالم» صزءد - 6اء/18 - :عل - هآ الذي قال به هيدجر إلا 
على مهاد من الاختزال الفينومينولوجي »70 


ومبذه الطريقة نفسهاء تتنازل الفينومينولوجيا عن طموحها إلى توضيح وجود سابق - ى| 
فعلت الأنطولوجيات القديمة دون أن تصيب في ذلك أي نجاح. فهي تتفتح على عالم هو في 
صميمه «أساس الوجود) ع:ة"! عل 00030108 وتحقق لحقيقته. ولا ريب أنه من الممكن 
الاعتراض بأنه ينبغي أيضاً تحديد كيف يكون هذا التحقيق «ممكنأ»؟ وبذلك نرد من جديد إلى 
عالم من الممكنات أو من الماهيات, أو إلى «عقل» سابق في وجوده على عالم الموجودات . غير أن 
موريس ميرلوبونتي يجيب بقوله «إن اللوغوس الوحيد الذي يسبق وجوده وجود أي شيء آخر هو 
العالم نفسه. والفلسفة التى تخرجه إلى الوجود الظاهر لا تبدأ بأن تكون «ممكنة». فهي فعلية أو 
واقعية كالعالم الذي هي جزء منه. وما من افتراض تفسيري يمكن أن يكون أوضح من ذات 
العقل الذي به نأخذ من جديد هذا العالم غير المكتمل لكي نحاول إضفاء الطابع الكلي عليه 
والتفكير فيه. . . وليس العالم والعقل مشكلة؛ فلنقل ‏ إذا شئنا ‏ إنهما يتسمان بالسرء بيد أن 
هذا السر يعرفهماء ولا سبيل إلى تشتيتهم| بواسطة «حل» ماء لأنهها خارج الخلول جميعاً: 
والفلسفة الحقة هي التي تتعلم من جديد النظر إلى العالمء وبهذا المعنى يمكن أن تكون قصة 
مروية دالة على العالم «بعمق» لا يقل عن العمق الذي يتصف به بحث في الفلسفة. وحينئل 


.١١ موريس ميرلوبونتي, «فينومينولوجية الإدراك الحسي», باريس. جاليمار.» 19455. ص‎ )١( 
. نفس المرجع . ص 4 من المقدمة‎ )١( 


انذكا 


نمسك مصيرنا بأيديناء ونصبح مسؤولين عن تاريخنا بتأملناء وكذلك بالقرار الذي نلزم به 
حياتناء وني الحالتين» يتعلق الأمر بفعل عنيف متب صدقه بالما رسةع"2. 


وهكذا نستطيع أن نقول إن «الفينومينولوجية» باعتبارها كاشفة عن العالم ‏ تستند إلى 
نفسها أو هي تتخذ أساسها من نفسها». ولما كانت هذه الفلسفة لا تكتمل أبداً. لأن السؤال 
الذي توجهه إلى نفسها لا نهاية له حقاء فإن مسلكها الانتقاللي الذي يدل على أنها لن تعرف قط 
إلى أين تسيرء هذا المسلك ليس علامة على الفشل, بل هو على خلاف ذلك صورة تقدمها نفسه 
الذي هو الكشف باطراد ‏ دون أمل في استنفاده - عن السر المزدوج المتضامن للعالم والعقل"'. 


منذ اكتمال هذا العمل وتمام تكوينه» ظهرت عدة مؤلفات هامة م يكن من الممكن الإفادة 
منهاء أو حتى الإشارة إليها. فقد نشر نصان رئيسيان ليدجر باللغة الفرنسية: أحدهما الكتيب 
«عن ماهية الحقيقة) (761116 12 06 عطعووع '! عل) اأعطعة/لا رعل معوء/8آ جرملا , ترحمة وتقديم 
الفونوس دي فيلنس وفالتربيمل» (لوفان ‏ باريس. :)١954‏ والآخر «خطاب إلى جان بوقريه» 
(ترجمة جوزيف روفان) في مجلة «الينبوع) 70018186 عدد 7 )نوفمبر /1941. ص 1/85- 
665 . ويمكن أن يؤخذ هذان النصان على أنهها شرح للإشارات الأولى الواردة في كتاب 
«الوجود والزمان» )أع2 0ه هاء5 » ولكنه شرح موجه كما لاحظ أ. دي فيلنس بحق (ص 9) 
دفي أفق»» وتبعا لخطة, أصبح لا يتجاوب معهما كتاب «هيدجر) «الأول». والنتائج الحديدة التي 
توصل إليها هيدجر - في هذين النصين ‏ تحتم على الإنسان أن يشعر بأن نتائج كتاب «الوجود 
والزمان» ليست سوى مرحلة ‏ وإن تكن مرحلة جوهرية بلا ريب - في البحث عن الأساس 
النهبائي للحقيقة . وحتى صيغة هذه النتائج التي وردت في «الوجود والزمان  »‏ وهي النتائج التي 
لم يفطن أحد للوهلة الأولى إلى قيمتها بوصفها مرحلة وسيطة ‏ هذه الصيغة يمكن أن تبدو أحياناً 
على ضوء شروح هيدجرء أنها قابلة للنقاش إلى حد ما. أما فيما يتعلق ب «الخطاب إلى جان 


)١(‏ نفس المرجع. ص ١5-1١5‏ من المقدمة. . - ويذكر - ميرلو بونني أن هذه الصيغة توجد في المؤلفات التي تركها 
هوسرل بعد وفاته . 1 
.(أوطاءد طعنة كنحه عنوه1اممعسمصقطط وعل عمسطعنجعمعاءن 1) 
(5) نشر أ. دي فيلنس في الكتاب الذي اشترك في تأليفه مجموعة من الكتاب تحت عنوان «الاختيار والعالم 
والوجود» (كراسات الكلية الفلسفية» باريسء آرثوى. سنة 1944), ص / 7٠١‏ نشر دراسة واضحة تام 
الوضوح عن العلاقات بين الفينومينولوجية والوجودية» وني هذه الدراسة يعرض مذهب هوسرل في نشأته 
وتطوره التاريخي. وهو المذهب الذي لم نقم بعرضه نحن أنفسنا إلا بمناسبة الحديث عن «التأملات 
الديكارتية» . 
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بوفريه» (وهو خطاب ليس لدينا منه سوى فقرات). فإنه يرد على سؤال عن الطريقة التي يمكن 
أن تربط بها نظرية للأخلاق بالأنطولوجيا عند هيدجر. بيد أن «هيدجر» يحرص في هذه الرسالة 
أيضاً على استبعاد عدة اعتراضات وجهت إلى مذهبه في «الوجود والزمان». ونكتفي بأن نذكر 
هنا أن هيدجر يحتج مرة أخرى على اتهامه بالإلحاد, ذاكراً أن هذا الاتهام همل من حيث المبدأ 
«العبارة التالية التي تقرأ منذ سنة ١474‏ في مقاله عن «ماهية الأساس». ص 8؟. حاشية20. 
وهذه العبارة هي : «إن التفسير الأنطولوجي للآنية على أنها وجود - في العالمء ٠‏ لا يحسم لا بمعنى 
سلبي ولا بمعنى إيجابي. إمكانية أن يكون الإنسان على صلة بالله. أو متجها نحو الله 0011 ناك ) 
(8أ56 » ويضيف هيدجر (ص 787) أننا لكي نحل مشكلة الصلة بالله ينبغي أولاً «أن نسمع 
وأن نفهم») ابتداء من حقيقة الكينونة (لأن «الكينونة» هي مصير 065)18 الفكر) وماهية ماهو 
مقدس. وأن نفهم ابتداء من هذه الماهية. ماهية الألوهية, التي نستطيع بفضلها أن تنحدد 
مضمون كلمة «الاله »ناءز2 . وعلى هذا ينبغي أن ندخل في اعتبارنا هذه الشروح. ولكننا 
نستطيع أن نمضي في الاعتقاد بأن الملاحظات التي تشير إليها هذه الشروح ‏ وهي ملاحظات 
واردة في حاشية على كتاب «ماهية الأساس» لم تكن بلا شك, منيرة للموضوع , كا أنها تقدم 
لنا مشكلة جديدة ولا تقدم لها حلا . 

ومن المؤلفات النقدية. نذكر على وجه الخصوص. الدراسة الممتازة التي قام بها جان 
بوفريه عن «مارتن هيدجر ومشكلة الحقيقة» وهي الدراسة التي تسبق «خطاب إلى جان بوفريه» 
المنشور بمجلة «الينبوع عمنه)م50 ) ص 57 . 

” - وعن جبرييل مارسل . وكارل يسبرز. نشر بول ريكير كتاباً من الطراز الأول (جبرييل 
مارسل. وكارل يسبرز ‏ فلسفة السرء وفلسفة المفارقة -والطم ء ءمغاذزه عل عتطمهدهاتطر2 
ع31200م نل عتطمه؟ ) وبفضل هذا الكتاب يمكن استخلاص معنى كل من هاتين الفلسفتين 
الملسار يم التتلنون ابضاج امتقلاصا واقيها عن طريق اللقارية الممتيكيم ولتي أخيرا 
ظهور كتاب وعن الحقيقة) 6أ:طة/18 :06 00/ من تأليف يسبرز (بيبر» ميونيخ 2)١19151/-‏ وهو 
الجزء الأول من «المنطق الفلسفى» وكذلك مقاله عن «لا شرطية الخير. والشر) -006تآ كة1) 
(ع5و86 كهل لمنا معغأنا0 وعل عون 2 الذي ظهر في مجلة «لمنالكصج”11» الكراسة الثانية . 
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الفهرس 


الموضوع الصفحة 
المقدمة لل وأ قدت ابوج ا شم اا اكيم ترف ول موسو وفعي لح ا وو سو و و رةه 
القسم الأول: منابع الوجودية اجو نو وت جم ميخو مط لا ادق و اام بزح ا ا 10 
الفصل الأول: كير كجورد شمن وتاج اام ا الا ا ا ا ا 
١‏ - منابع الوجودية الكير كجو ردية ا ا 
7ب أحوال الوجود الأنسناتن 1 دس ل ا ل 
26 الفسفة الرعروفية 1 عي ال م ل ا ا 
الفصل الثاني : نيتشه تنم اوح ل مالس تنشو اكاب رسيي بجا واي ايوج "دي م 5297 
؟ -الفكر والوجود ا لك 
" -الحقيقة والقيمة كد ضاق بون مقع روه مرف و وقح اق ادبع نا ال و م ع وخا اي كر 814 
”* -_القلق الوجودى ا ا ان 
- الدين الجديد والأخلاق الجديدة كاتس مد ال ور لشف ادي اه 
القسم الثاني : المذاهب الوجودية جو شوو ناوعا فج ارو م 88:32 
الفصل الأول: هيدجر وسارتر ا 
المقالة الأولى : مارتن هيدجر: 
١‏ - مشكلة الوجود ومنهجها ا 
* - التحليل الأساسي للا نية أب جك مر لق بت وس وت ورنة ماب ني ا 
 “‏ الوجود في العالم باعتباره «وجوداً - مع ) الناس او سو و اا 
4 - الهم باعتباره وجوداً للا نية 1 
ه ‏ الوجود ‏ للموت 0000 


5 الوجود الأصيل والزمانية ل ا ا 1 


7 الزمانية والتار يخية الم امر؟ عقي نيف اع ل لو الج ارما ب عر ل م ا 111 
8 - علو الآنية شط نر اتج ووو فاع ع و خسان اماه ف فق متم ا بيع با 
المقالة الثانية : جان بول سارتر: 
١‏ -الغثيان كو مو و اج ب ف وي اتن و بو م 1 ا 
؟ ‏ الوجود في ذاته وأصل العدم 
(أ) الوجود فى ذاته لاطا فق ندا د انو اال ساو سيب ادو ل ب ١1‏ 
وب) العلي تج طن اروم في تيو سواط مو ف باد ناما نجاف ا ف اا 
(ج) أصل العدم ا ل 
(د) الحرية و وا وي اليل لقوق مجن ا لويد مه لو ودوك م ا و يت ١‏ 
 *‏ الوجود لذاته وتركيباته : 
(أ) الشعور المدرك لذاته ا لح م 
(ب) الزمانية ا 01 0 
(ج) العلو كذ بج والشدام لأعط ونكع انام ا لاما لحا او كم ا ةا 
4 - وجود الغير والحرية : 
(أ) الوجود للغير جه وا مدي طب بو ول كه الم رد كو 53 
(ب) العلاقات العينية بالغير كرف را وي عام املق جه ولواح تجزم لقي وأ لأفاكذا 
(ج) الحرية و مقي "نج نه رو وق ا لخلا ماس فم ل اا ماو ا السو 1 
(د) القيمة باح وتو جر كو مولن الأ 1 71 لخر اك ات ا ا ا 1 1174 
الفصل الثاني : كار ل يسبرز وجبرييل مارسل ذ[ز[ز[ز 1[ 1[ ز[ز[ [  [‏ 0 اا 
المقالة الأولى : كارل يسبرز 
١‏ -الوجود ا اا ا 
" - الاتصال بالغير ان 1 نجاو جا حو علدو و امار مور حا و اشر و 1 
“ - والتار يخية زا قل ا اام سن لف ا رع ف رف م اي قد دلقي 
5 - الحرية 5 
ه ‏ العلو وطخ ابام لوو ولي سود و1 لخ فك دوه بوك و الاق لوكس في طحو ا ل 71 
5 - راموز العلو (الشفرة) ساح م ف اورفك ل الي جز عاد مايوه ان و ل اقوط ا ول ا و 
٠‏ الاخفاق جا تا لوي ا الس جارد وو ا 


1 السر الأنطولوجي لفن لوجم الي ومن يخال السو كو لال ومو واف ا‎  * 
761 خاتمة لبد خف اا طم وق جا سل ل ايد لاخ ل با ف او عرو ل جد مولا جا ممق جا لا و‎ 
1 تذييل : جح اح طحو ال ون نك انا حير تاي بن ريو جا روي نك ل 1س اك بح لو و‎ 

١‏ -«الأبوخية» الفينومينولوجية اح كام اس ا امف ل نويا ملو لل 

؟ ‏ الاختزال الماهوي محيك وام ا بج عنم موتو طق قم لمرو متايه و وا زا 7 

الماهية والوجود ا 1[ [ 1 0 ا 

- وجهة النظر الوجودية ووب ساو وده قوع اتا رخ ان م الك الم 7181 
مللاحظات تكميلية : وح سوا اشن ا الو ا ا و ا ا 1" 
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